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Os assuntos ligados a moral e a critica sdo menos propriamente objetos do
entendimento que do gosto e do sentimento. A beleza, quer moral ou natural, é mais
propriamente sentida que percebida. Ou, se raciocinamos sobre ela, e tentamos
estabelecer seu padrdo, tomamos em consideracdo um novo fato, a saber, o gosto
geral da humanidade ou algum outro fato desse tipo, que possa ser objeto do
raciocinio e da investigacdo (HUME, 2003, p. 222).



RESUMO

O proposito desta dissertagdo € realizar um estudo acerca do problema do gosto estético e
moral na filosofia de David Hume. Teve como objetivo demonstrar a importancia desses
juizos a partir do que Hume considera como virtude e belo. Pela concep¢do humiana, 0s
juizos morais sdo derivados dos sentimentos, pois ndo se trata de uma operacao logica, como
acontece na algebra ou geometria. Ela tem mais a ver com o gosto (senso de beleza e
deformidade) que com a faculdade do entendimento. A beleza, apesar de ser subjetiva, tem
um padrédo que deve ser estabelecido por aquele que tem delicadeza de gosto. O juiz
verdadeiro (true judge) torna-se, desse modo, responsavel por estabelecer o padréo, tanto do
gosto quanto da moral. Para realizar tal empresa, foi necessario analisar a obra humiana como
um organismo, no qual prevalece uma harmonia do seu conjunto. O problema do padrdo
(standard), sendo assim, envolve diretamente o problema do gosto, tanto estético quanto

moral.

Palavras-chave: Gosto. Estética. Moral. Padrdo. David Hume.



ABSTRACT

The proposed of this dissertation is realizing a study about the problem of the aesthetic and
moral taste in the philosophy of David Hume. It goal demonstrates the importance of that
judges accordingly with what Hume consider virtue and beauty. According to Hume’s
conception, the morals judges are derivations of sentiments, because they haven’t any logical
operation, like it happens in algebra or geometry. It resembles with taste (sense of beauty and
deformity) than the faculty of understanding. The beauty, despite of its subjectivity, has a
standard that may be grounded by who owns delicacy of taste. The true judge became
responsible for establish the standard of aesthetic taste and moral. To realize the task, was
necessary analyze the Hume’s work like an organism, witch one prevailed a harmony with the
whole. Thus, the problem of the standard directly involves the problem of the taste, both
aesthetic and moral.

Keywords: Taste. Aesthetic. Moral. Standard. David Hume.
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INTRODUCAO

Esta pesquisa tem como principal objetivo perscrutar o problema central da filosofia
moral e estética de Hume, qual seja: compreender a natureza humana segundo as relacdes do
juizo estético e moral conforme as percepgdes empiricas (sentido, sensacdo, paixao). Sobre 0s
temas fulcrais do trabalho — a saber, o0 da moral e o0 da estética —, cabe-nos salientar, no que se
refere ao Gltimo, que n&o é tarefa das mais faceis analisa-lo na filosofia de Hume, visto que se
encontra disperso em sua obra. Entrementes, quadros esquematicos podem ser projetados para
evitar que se caia em elucubracdes vazias e incoerentes com os preceitos de sua filosofia. Para
dar inicio, portanto, a essa tarefa, dever-se-a ter em mente o contexto dos filésofos que o
influenciaram.

Ora, uma das caracteristicas notorias do século humiano é o império da razao
cientifica, o qual dettm o cetro do conhecimento e ndo aceita nada que ndo seja
empiricamente examinado. A ressalva de Goya, de que a inércia da razdo produz
monstruosidades, ilustra bem o imaginario da época, pois serve como um alerta sensato tanto
para 0 ambito pratico (pelo fato de a Inquisicdo grassar na Europa) quanto para o do
conhecimento, de modo que a razdo se encontra submetida aos principios teoldgicos. O
lluminismo, antitradicionalista por natureza (ABBAGNANO, 2000; HAZARD, 1989),
rompe, portanto, com as normas da filosofia tradicional, oferecendo, ato continuo, novas
concepcdes sobre o ser humano e o mundo, ambas inspiradas pela revolucdo cientifica
newtoniana.

Hume ndo poderia ignorar os avan¢os da ciéncia provenientes do método newtoniano
experiencial/observacional — que sera 0 meio mais utilizado em suas pesquisas. E dessa forma
que ele tenta implementa-lo no estudo da natureza humana. Na introducédo de seu Tratado, o
filésofo tece elogios aqueles que “[...] comegaram a colocar a ciéncia do homem em nova
base, atraindo as ateng¢des e despertando a curiosidade do publico” (HUME, 2010, p. 22).
Dentre esses, Shaftesbury e Hutcheson — precursores da escola do sentido moral (moral
sense) —, foram dois dos que mais se fizeram presentes em sua teoria moral. O primeiro
defende ardorosamente a perspectiva neoplatbnica da natureza plastica, dindmica e, por
conseguinte, harmoniosamente disposta’. Desse modo, a moral, considerada como um

principio harmonico das relagdes, é concebida como conatural ao ser humano. Por sua vez,

! Sabe-se que tais perspectivas unilaterais sobre Shaftesbury s&o falsas (vide Nascimento, 2012, p. 14), pois a sua
filosofia € muito ampla, ndo podendo se encaixar somente num Unico tipo de leitura. Todavia, quando se usa,
neste trabalho, a concepcdo neoplatbnica, busca-se apenas dar énfase nesse modo perceptivo da realidade, jamais
com o intuito de fixar, inteiramente, a sua filosofia nessa escola filosofica.
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em Hutcheson, e tornard ainda mais explicitas as hipdteses shaftesburiana. Em suas refutaces
direcionadas as teses mandevillianas, o filésofo irlandés esforca-se por demonstrar que a
natureza humana é constituida de um sensor moral. Esse sentido, que distingue atos virtuosos
dos viciosos, € antecedente a qualquer interesse e € universal, pois todo homem é capaz de
saber o que é certo e errado. O ser humano, desse modo, é compreendido como um ser
naturalmente benévolo.

O que se pode notar nesses novos modos de estudos da moral € a prépria mudanca no
método de pesquisa. A pesquisa acerca da moral ndo se isentard dessas inovacgdes, provendo-
se de uma analise mais experiencial. Hume segue essa linha, diferenciando-se de alguns
filésofos em certos aspectos — ao ndo considerar principios aprioristicos — e concebendo as
influéncias de outros — como a concepcao do ser humano como ser naturalmente benévolo e
detentor de um senso moral natural. A teoria moral, concorde essa perspectiva, deve ter mais
a ver com os estudos das cores que com os estudos da algebra ou geometria. Isto é, a moral
nada mais é que percepcdo interna. Existe somente como sentimento. Desse modo, 0 juizo
moral ndo decorre da acdo em si, mas de sua relacdo perceptiva®; a beleza ndo é uma
qualidade que reside nas coisas, por provir da percepcdo — e isso é muito coerente com a
teoria estética humiana, visto que a diferenciacdo entre juizo refinado e embotado seréd
consequéncia direta de sua capacidade de perceber 0 objeto: pessoas de sentido grosseiro ndo
conseguirdo contemplar as qualidades mais sutis de uma obra de arte, tendo dificuldade de
relacionar as partes com o todo e, dessa maneira, emitir o que Hume compreende por juizo
verdadeiro (true judge)®.

Destarte, 0 presente trabalho é divido em trés capitulos. No primeiro capitulo, ha de se
mapear o surgimento da filosofia do sentido moral, oferecendo uma perspectiva sobre os
problemas iniciais que incitaram os filésofos. Alguns interlocutores de Hume séo
apresentados. Dentre eles, alguns o influenciaram de modo direto, como no caso de Locke,
Shaftesbury e Hutcheson, e indireto, como, por exemplo, Hobbes e Mandeville. De modo
geral, os arautos da filosofia do sentido moral objetivavam derrubar tanto o argumento da
moral positiva (Locke) quanto o egoismo como esséncia das relacbes humanas (Hobbes e
Mandeville). A natureza humana, tida como benévola, tem em si mesma um sentido que

consegue diferenciar 0s atos virtuosos dos viciosos, ou seja, nada tem a ver com a descoberta

2 A famosa sentenca humiana, na qual o filésofo escocés afirma que a razéo é escreva das paixdes, deixa claro
gue a razdo ndo move o homem para a a¢do. De acordo com Mackie (2004), se a moral ndo tivesse influéncia
direta no que as pessoas fazem, seria totalmente indtil.

* O conceito de verdade ndo denota o significado tradicional da filosofia, que a compreendia como um principio
aprioristicamente valido e comprovado. Hume, quando se fala de juizo verdadeiro, refere-se a um juizo coerente
pautado na delicadeza de gosto de quem o emite.
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de leis objetivas pelo entendimento. A razdo, sendo assim, ndo tem importancia primaria no
processo moral. S6 por meio do sentimento é possivel distinguir o que é bom do que é mau, 0
correto do incorreto, virtuoso e vicioso.

E por meio dessas descobertas que Hume (2010, p. 529) iniciara a sua analise da
natureza humana, defendendo, no Tratado, que a raz&o, por si so, ndo tem influéncia sobre os
juizo morais: “Portanto, visto que a moral tem influéncias nas a¢des morais e nas afei¢oes,
segue-se que ela ndo pode provir da razdo; com efeito a razédo, por si so, [...] hunca pode ter
tal influéncia”. A diferenciagdo entre um juizo verdadeiro e falso, tanto moral quanto estético,
para o autor do Tratado, dar-se-& por vias perceptivas, ou seja, somente por meio dos sentidos
seré possivel obter um juizo sensato®.

No segundo capitulo, ha de se investigar a teoria moral e estética e a sua possivel
relacdo. Se as qualidades ndo se encontram no objeto, mas no individuo que emite o juizo, o
que se concebe como prazeroso ou doloroso, virtuoso ou vicioso sera devido ao gosto de cada
um. O cultivo do gosto, portanto, € algo a ser buscado incessantemente por aquele que queira
tornar-se apto a distinguir, com bom senso, uma obra magnanima de outra da moda, um
costume louvavel de outro grosseiro. Porém, ndo se trata de uma relacdo necessaria: todo
mundo que tiver um gosto refinado ndo terd, necessariamente, uma percep¢do moral também
refinada. Se nos ensaios que antecedem o Do padréao do gosto, Hume oferece uma tendéncia a
crer nessa afirmacdo — de que o cultivo de gosto leva também a um aperfeicoamento moral —,
nele, ha de se erradicar tal concepcdo. No terceiro capitulo, busca-se, por conseguinte,
demonstrar que, apesar de a estética e a moral poderem, sim, ser intercambiaveis, isto é,
influenciarem-se conjuntamente — caso contrario, Hume néo daria tanta énfase na importancia
de se manter o padrdo moral quando se estiver analisando uma obra artistica —, isso ndo
significa, no entanto, que haja uma relacdo causal entre delicadeza de gosto e moral. E
possivel — e é mais provavel gue isso aconte¢a, por ser mais comum — se ter uma concepgao
estética grosseira e moral louvavel, e vice-versa; da mesma forma, é possivel encontrar
individuos que tenham as duas concepcdes grosseiras ou louvaveis. Além de se fazer tais
diferenciacfes, no Do padrdo do gosto, Hume assume a possibilidade de se estabelecer
parametros estéticos e morais. Nesse sentido, o conceito de delicadeza de gosto (delicacy of
taste) torna-se primordial em sua analise, tendo como centro de pesquisa o cultivo do gosto e

a sua personificagdo no juiz verdadeiro.

* O bom senso é também um conceito chave para se compreender a teoria estética de Hume em Do padréo do
gosto. No terceiro capitulo, isso sera demonstrado de modo minucioso.
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[lustrados os capitulos referéncias do trabalho, cabe, por fim, discorrer sobre 0 método
de pesquisa. No primeiro capitulo, buscou-se tomar por base as principais fontes no que diz
respeito aos ambitos historico e filosofico. Ja nos dois ultimos capitulos, que tratam
especificamente da filosofia de Hume, privilegiou-se as seguintes fontes primarias: o Tratado
(Treatise): no Tratado (Treatise), livros Il, Das paix6es (Of the passions), e 111, Da moral (Of
morals) e, ato continuo, a leitura mais simplificada deste Gltimo, Investigagcdes sobre os
principios da moral (Enquires concerning the principles of moral). Acerca dos Ensaios
(Essays), as principais fontes foram as que Hume travavam de forma direta ou indireta sobre o
problema do gosto; considerando, assim, o Do padréo do gosto (Of the standard of taste),
ensaio em que se condensam 0s principais conceitos de sua teoria.

Como se pode notar, as obras de Hume séo diversificadas, pois se direcionam, em sua
forma, para um publico mais “leigo” e outro “especializado”. Apesar de tal afirmacao ser um
problema, visto que o autor esta entre aqueles que mais buscaram, na historia da filosofia,
escrever de modo ordindrio coisas extraordinarias — isto é, pensar com o sabio e falar com o
vulgo — ainda assim, pode-se perceber que hd uma diferenca de publico quando se compara 0
Tratado com as suas InvestigacGes e 0s seus Ensaios. Entrementes, todas essas obras se
encontram unidas em seus temas e anseios. Tendo isso em mente, pretendeu-se fazer uma
analise conjunta da obra, pois, somente a partir dessa coesdo, foi possivel atingir uma
compreensdo mais lucida sobre a relagdo entre o gosto estético e moral.

E dessa maneira que se analisou a importancia do padrdo (standard). Este, vale
ressaltar, € um conceito chave quando o esfor¢o se volta para o entendimento da teoria
estética de Hume e a seu vinculo com a teoria moral. A importancia da pesquisa esta em
justamente aproximar a sensibilidade estética da moral, demonstrando que, na filosofia
humiana, hd uma comutacdo nao necessaria/causal entre esses dois planos. Tema, por sua vez,
que apenas aparenta ser de simples compreensdo, mas que carrega, em Si, a0 menos no que se
refere ao ensaio Do padrdo do gosto, uma complexidade por seu carater denso. Eis o porqué
da necessidade de se abarcar as obras de modo holistico, pois, com essa aspira¢do, tornar-se-a
possivel “esclarecer o problema” do gosto como principio do juizo estético e moral na

filosofia de Hume.
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1 O CONTEXTO FILOSOFICO DO SURGIMENTO DA ESCOLA DO SENTIDO
MORAL

Os séculos XVI e XVII sdo referenciais para as questdes que se discutirdo no século
XVIII. Principalmente aquelas concernentes a corrente filoséfica do Sentido Moral (Moral
Sense). Alguns dos principais problemas ali anunciados serdo mais tarde desenvolvidos por
Hume e seus contemporaneos. Eis o porqué da importancia de se debrucar sobre eles ao se

iniciar tal trabalho.
1.1 Razao e sentimento

O prevalecimento das trevas sobre o bom-senso da razéo constitui a visdo arquetipica
da modernidade sobre a era medieval®. Nos séculos XVI e XVII, o homem moderno
constatava que 0 negrume persistia, ndo obstante os relapsos esforgos para sobrepd-lo. Goya,
ao vivenciar duas das eras modernas — nasceu no seculo XVIII e faleceu no X1X —, alertara 0s
seus contemporaneos para o perigo da ameaca vigente, advinda pela auséncia da razdo: “O
sono da razdo produz monstros” (REEARTE; SOLE, 2010, p. 15)°. Pietro Verri, em seu
artigo O templo da Ignorancia, publicado no jornal 1l Caffé [O café], desenha essa renegacao
da Idade Média com tracos bem fortes e assustadores. Para Verri, conforme nos relata Hazard
(1989), a Ignorancia, mée de todos os medievais, habita um carcomido castelo gético, no qual,
sobre a porta principal, encontra-se uma escultura de uma boca bocejante. Ao redor do
edificio, transitam pessoas indecisas, tagarelas e estUpidas. As paredes cobrem-se de
ornamentos repulsivos que retratam naufragios e guerras civis, a Morte e a Esterilidade.
Sentada no posto mais alto estd uma velha descarnada que repete, constantemente, em tom

declamatorio: “Jovens, jovens, escutai-me, ndo confieis em vOs proprios; o que experimentais

® Alain de Libera (2004, pp. 12/13) esclarece que “para os escritores dos séculos XVII e XVIIL, a Idade Média
ndo passa de uma época barbara. No século XVII, o termo ‘gotico’ qualifica pejorativamente a arquitetura
medieval”; “Interminavel e repulsivo, o pensamento medieval é, em primeiro lugar, um COrpus excessivo, uma
massa volumosa, gargantuesca, obscuramente destinada ao pd, como uma estrada que passa por morros
desolados: demasiados livros, demasiadas paginas, demasiados quilometros”. Continuando, Libera (2004, p. 13)
elucida que, consoante ao pensamento de Condillac, as mudancas no modo de pensar de um povo proporcionado
pela translacdo das civilizagdes (em correlagdo com a translacdo dos estudos) — a chegada dos comentadores
arabes em Bizancio e 0 éxodo dos gregos para a Itdlia, devido a tomada de Constantinopla pelos turcos — muito
atrasou os avangos de certos povos: “[...] o afluxo dessas hostes indesejaveis que impede o gosto de desenvolver-
se na ltalia, favorecendo o funesto magistério das linguas mortas em detrimento das linguas nacionais e
prejudicando as esperangas estético-linguisticas que Dante, Petrarca ou Boccaccio teriam podido suscitar no
século XIV”. Em geral, a Idade Média, para os modernos, ndo passa de escuriddo, de uma época estagnada, em
que o progresso foi absolutamente renegado.

® “El suefio de la razon produce monstruos”.
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em vos ndo é mais que ilusdo; tende confianca nos Antigos, e acreditai que tudo o que fizeram
esta bem feito”. Seguindo 0 mesmo conselho, um velho decrépito brada: “Jovens, jovens, a
razdo é uma quimera; se pretendeis distinguir o verdadeiro do falso segui as opinides da
multiddo; jovens, jovens, a razdo ¢ uma quimera” (VIERRI apud HAZARD, 1989, p. 38).
Dada representacao vem ilustrar a tipica no¢do que o homem esclarecido tem da Idade
Média; identificada, corriqueiramente, por “Idade das Trevas”. Todo o jogo simbdlico é muito
bem direcionado, ndo exigindo muito trabalho mental para conseguir perceber na “velha
descarnada” os catedraticos daquele tempo. Entrementes, tal imagem serve também para
demostrar que a busca incessante daqueles homens ndo era outra sendo por “lumeeiras” que
0s levassem ao reto caminho do progresso sem limites, livrando-os de cair em rotas circulares,
que, por sinal, privavam-lhes desse objetivo. Antes de se verem livres de quaisquer
elucubragdes supersticiosas, “[...] os homens tinham errado porque viviam mergulhados na
escuriddo, porque tinham sido obrigados a permanecer no meio das trevas, das névoas da
ignorancia, das nuvens que escondiam a estrada direita” (HAZARD, 1989, p. 39). A razdo
cientifica, portanto, deixa de ser uma quimera para ser o fundamento de todo conhecimento
possivel. De agora em diante, a razdo caminhara junto ao homem, e este, como Ad&o ao ver
despontar o dia, esmorecer-se-a de tenra confianca, pois ao homem confidenciara (HAZARD,
1989): Eu sou a luz do mundo, quem me segue ndo caminhara em trevas. Nas palavras de
Ernest Cassirer (1997, p 22), “A ‘razao’ ¢ o ponto de encontro e o centro de expansdo do
século [XVII1], a expressdo de todos os seus desejos, de todos os seus esforcos, de seu querer
e de suas realizagdes”. Para esses ilustrissimos pensadores livres, Deus é 16gos, e dessa forma
entendem a férmula joanina: “’Ev apyf v 0 A0yog, kol 0 AGyo¢ Mv mpog TOV Bedv, kol Beog
v 6 A6yoc”’. N&o é & toa que Locke considerara possivel a demonstracéo racional de Deus
(BROWN, 1996): “[...] as marcas visiveis da sabedoria e poder extraordinarios sdo téo
patentes em todas as obras da criacdo que qualquer criatura racional, que as considere
seriamente, nao pode deixar de descobrir a Divindade” (LOCKE, 2010, p. 84-85). No ambito
da filosofia préatica (especificamente, moral e politica), essa transicdo se dard da mesma

forma, ao substituir a lei divina pela lei natural:

” Os exegetas traduzem para o portugués o conceito Logos (Aéyoc) por Palavra ou Verbo: “No principio j4 existia
a Palavra e a Palavra se dirigia a Deus e a Palavra era Deus” (BIBLIA, 2006, p. 2545). De acordo com a
explicagdo de Luis Alonso Schokel, “o sujeito do hino é o Ldogos (dabar, verbum, palavra). Nesse termo
confluem ou se cruzam trés correntes: a especulagdo biblica sobre a Sabedoria personificada [...] o Logos da
filosofia grega como razdo do universo; a especulacéo judaico-helenista de Filon sobre a sabedoria.” (BIBLIA,
2006, p. 2545, nota). Locke, por exemplo, como se poderd notar em seguida, compreenderd Deus a partir do
significado grego, e assim o fara grande parte de seus contemporaneos.
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Sendo Deus razdo, e a razdo sendo a razdo humana, a obrigacdo ndo vem de Deus,
no sentido de que ndo se pode obedecer a ordem de um superior sendo por uma
adesdo prévia a um principio que inspira essa ordem. Em resumo, Deus assimila-se a
razdo, a razdo a natureza, e o antigo direito divino torna-se um direito natural e
racional. E preciso que ndo reste qualquer vestigio do direito divino; é preciso
chegar a definicdo da Enciclopédia, artigo Lei:

A lei, em geral, é a razdo humana, na medida em que esta governa todos 0s povos
da terra; e as leis politicas e civis de cada nacdo ndo devem ser mais que 0s
diversos casos particulares onde se aplica essa razdo humana (HAZARD, 1989, p.
145).

Kant (KANT, 2010), por sua vez, corrobora a confianca da época em sua famosa obra
Resposta a pergunta: O que € Esclarecimento?, ao asseverar que é uma acdo de ousadia, na
qual a quebra com o “pensamento de autoridade” € imprescindivel (BROADIE, 2011, KD,
139)8, pois o sujeito deve decidir e encorajar-se a “[...] servir-se de si mesmo sem a direco de
outrem” (KANT, 2010, p. 63). Eis que contemplamos a razdo em estado “autarquico”,
erguendo-se sem considerar quaisquer argumentos teoldgicos ou fisico-teolégicos. O
rompimento é brusco. Nicola Abbagnano (2000, p. 8), ao esclarecer essas prerrogativas
racionais, atesta ser o lluminismo antitradicionalista, ao “[...] recusar aceitar a autoridade da
tradicdo e em lhe reconhecer qualquer valor; é o empenho em levar perante o tribunal da
razdo toda a crenga ou pretensdo”. Sendo assim, pode-se assegurar que o lluminismo concebe
como pressuposto basilar a autonomia racional do sujeito pensante. Consoante Alexander
Broadie (2011), a nocdo geral que fazemos do Século das Luzes é a de que se trata de uma
época provedora da iluminacdo do pensamento. As ideias, sob esse ponto de vista, serdo
geradas unicamente por aqueles que exercem a faculdade racional de modo ldcido, tanto no
ambito privado quanto no publico: “Entendo contudo sob 0 nome de sua propria razéo aquele
que qualquer homem, enquanto sébio, faz dela diante do grande publico do mundo letrado”
(KANT, 2010, p. 66). A resposta kantiana apregoa a liberdade de expressdo como causa
primordial para que seja possivel o uso publico da razédo, tendo em vista que, de acordo com o
ilustre filosofo de Kdnigsberg, somente por este caminho o progresso do Esclarecimento
atingira o seu zénite. Ainda de acordo com Abbagnano (2000, p. 8), “sob este aspecto, a razao
é para os iluministas a forca a que se deve fazer apelo para a transformacdo do mundo
humano, para encaminhar este mundo para a felicidade e a liberdade, libertando-o da servidéo
e dos preconceitos”.

O Huminismo, assim, é corriqueiramente caracterizado como um tribunal da razao
(cientifica) humana, o qual se constitui por homens letrados (BROADIE, 2011) — haja vista
que “[...] o homem de letras ¢ também um homem de ciéncia” (VOVELLE, 1997, p. 119).

® Doravante, usaremos KD para se referir as edices do Kindle, devido & sua peculiar numerago de paginas.
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Esses homens acabam por estabelecer uma sociedade de iguais, em que a liberdade para
publicar as suas ideias torna-se imprescindivel na formacdo de um mundo letrado. Esses
letrados, portanto, “sdo os primeiros juizes deste ‘exame livre e publico’” (VOVELLE, 1997,
p. 120)°.

A tomada da razdo como baluarte da existéncia humana — como pode ser notado até o
momento — € um modo, em especial, bem peculiar do lluminismo francés. A Encyclopédie
deixa isso muito claro ao proclamar que “Razdo ¢ para o filésofo o que a Graga ¢ para o
cristdio” (HIMMELFARB, 2011, p. 33). O ataque a religido era também uma das
particularidades dos filosofos franceses que ndo poderia ser transmitido aos britanicos: “Foi
em nome da razéo que Voltaire lancou sua famosa declaragdo de guerra contra a Igreja [...]
Esse ndo era, entretanto, o lluminismo como ele apareceu [...] na Gra-bretanha [...], no qual a
razdo ndo teve papel tdo preeminente, e a religido, seja como dogma ou institui¢do, ndo foi o
inimigo supremo” (HIMMELFARB, 2011, p. 33). No Iluminismo inglés, por exemplo, 0
criticismo, a sensibilidade e a crenca no pregresso estavam conjugados com o sentimento de
piedade (PORTER; TEICH, 2007). O turbilhdo de debates, exercido comumente em clubes,
saldes, coffee-houses, etc.’, acerca de variados assuntos, comprova a abertura que se tinha
para uma discussdo mais tolerante. Alexander Broadie (2011, KD, 381) elucida: “esses clubes
eram uma caracteristica central do lluminismo Escocés, proporcionando um contexto para
discussdes e debates entre filésofos, tedlogos, advogados e cientistas — pensadores que
representam a imensa gama de interesses do Iluminismo™**,

As diferencas de contexto entre cada um desses paises nos quais o iluminismo se
embrenhou convencem os pesquisadores — ao menos alguns deles — de que ndo houve
[luminismo, mas “Iluminismos”. Ao percorrer a Europa, ver-se-a que € possivel falar de um

iluminismo alemédo (Aufklarung), francés (Lumieres), espanhol (llustracion), italiano

° Para mais informacdes vide o capitulo do livro organizado por Vovelle (1997) intitulado O Homem de Letras,
de Roger Chartier.

19 para ilustrar essa efervescéncia intelectual escocesa, Alexander Broadie (2011) lista uma série desses clubes e
de seus participantes, a comecar pela a Liberaty Society, em Glasgow, que tinha como membro Joseph Black,
William Cullen, Adam Smith, Thomas Reid e James Watt; a Rankenian Club, em Edinburgh, incluia William
Wishart (Reitor da Universidade de Edinburgh), John Stevenson (professor de l6gica de Edinburgh), George
Turnbull e Colin Maclaurin. Fazendo parte desse conjunto estava também a Select Society, fundada pelo pintor
Allan Ramsay Junior, na qual David Hume se incluia, juntamente com Adam Smith, Hugh Blair, Robert Dundas,
William Cullen, Adam Ferguson e Lord Kames. Ora, igualmente distinta era a Edinburgh’s Philosophical
Society, vindo a se tornar, por sinal, Royal Society of Edinburgh em 1783. Conforme segue nos relatando
Broadie (2011), na cidade de Aberdeen pode-se encontrar, entre outras, a Philosophical Society, cujos membros
eram Thomas Reid, George Campbell, Alexander Gerard (primeiro professor de filosofia moral na Marischal
College) e James Battie (professor de filosofia moral e l1dgica na Marischal College).

1 “These clubs were a central feature of the Scottish Enlightenment, providing a context for discussions and
debates between philosophers, theologians, lawyers and scientists — thinkers representing the whole gamut of
Enlightenment interests”.
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(Illuminismo) e britanico (Enlightenment)*?. Essas Escolas sd0 como constelacdes que, se
contempladas de modo distante, formardo um aglomerado de objetos flamejantes
indistinguiveis uns dos outros; entretanto, com um minimo de aproximacao, perceber-se-a que
existem mdltiplas nuancas de cores e brilhos, tornando-se quase impossivel defender tal
generalizacdo.

No Iluminismo Britanico ndo se percebe um racionalismo tdo rigoroso quanto no
Francés — apesar de haver ali “sérias contradigdes entre, por exemplo, Voltaire ¢ Rousseau e,
por outro lado, Montesquieu e o restante dos ‘racionalistas franceses’” (HIMMELFARB,
20011, p. 3). A intensidade da manifestacdo iluminista se modifica em cada lugar, de modo
que ndo podemos notar a mesma eclosao sucedida na Franga, na Inglaterra e na Alemanha em
comparacdo com a Espanha, sendo que nesta preponderava o pensamento teoldgico
tradicional.

No entanto, ressaltam-se tragos comuns entre os “Iluminismos™: “um respeito pela
razdo e pela liberdade, pela ciéncia e indUstria, justica e bem-estar” (HIMMELFARB, 2011,
p. 35). A padronizacdo de algumas areas — como a educacdo — também € algo muito buscado
por grande parte das nacdes iluministas. Pode-se considerar esses séculos como dos mais
preocupados na formacdo cientifica da sociedade. O anseio de instruir toda a civilizagéo
segundo os preceitos da ciéncia e da liberdade era algo entusiasticamente buscado pelos
iluministas da época, 0s quais ndo consideravam possivel a realizacdao desse ideal pedagdgico
se ndo fosse pelos ditames da educacdo. Dugald Stewart, um dos importantes expoentes do
Iluminismo escocés, argumentara que ndo somos nada mais que produtos da nossa educacao,
e que, por consequéncia, sem a correcdo dos poderes mentais que perfazem a nossa natureza,

ndo seria possivel educar ninguém (BROADIE, 2011)*,

12 A primeira tradugdo inglesa do ensaio kantiano “O que ¢ o Iluminismo [Aufklirung]”, em 1798, langava méo
de termos como “esclarecedor” [enlightening] e “esclarecido” [enlightened] em lugar de “iluminismo”
[enlightenment] (HIMMELFARB, 2011, p. 24). O termo “Iluminismo” s6 veio a aparecer na literatura britanica
mais tarde, em 1929, segundo Gertrude Himmelfarb (2011). Ou seja, a diferenca era constatada até pelos
proprios filosofos, que distinguiam-se do modo de filosofia dos philosophes: “Thomas Carlyle, em seu History
of the French Revolution, cunhou o termo ‘filosofismo” para descrever o sistema adotado pelos philosophes”
(HIMMELFARB, 2011, p. 25). Para uma ampla visdo acerca dos diferentes Iluminismos, conferir PORTER, R;
TEICH, M. The Enlightenment in National Context. Cambridge: Cambridge University Press, 2007.

13 Nesses novos tempos, a metafisica, parte especifica da filosofia que tenta apreender a “Realidade verdadeira”
(suprassensivel), foi deixada apenas para os mais desesperados utdpicos; a ciéncia moderna se debrucaria sobre a
“aparéncia”, considerando-a como a Unica realidade possivel. Destarte, busca-se explicad-la minuciosamente;
tudo ha de ser esclarecido, desde o infinitamente pequeno até o infinitamente grande, sendo os resultados
compilados na Enciclopédia. Eis como Hazard (1989, p. 196) expde o espirito dessa época: “A Europa abriria
um novo livro de contas: Sancti Thomae Aquinatis Summa Theologica, in Ecclesiae catholicae doctrina universa
eplicatur (Suma teoldgica de Sdo Tomas de Aquino, na qual se explica a doutrina universal da igreja catdlica)
era, para os filosofos, o passado, era o esquecimento; Enciclopédia, ou Dicionario racional das ciéncias, das
artes e dos oficios, por uma sociedade de gente de letras, era a aurora e o dia”.
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A educacéo, entretanto, distingue-se de instru¢cdo. A primeira ndo tem mais como
finalidade fazer com que as criangas repitam — semelhantes a papagaios — as frases de seus
tutores, ndo progredindo em nada as suas faculdades mentais. Outrossim, a progressdo deveria
se dar com o corpo e as paixdes, pois seria inaceitavel que os infantes crescessem sem saber o
que fazer das maos e dos pés (HAZARD, 1989). Diante disto, almeja-se uma formagéo
completa do ser humano, fazendo deles seres fisicamente robustos e refinados no modo de
pensar'®. As paixdes receberdo tratamento igualmente especial, atingido o grau de importancia
dado a razdo: “As paixdes sdo como a seiva das plantas, ddo-nos vida; sdo necessarias a vida
da nossa alma, tal como os apetites sdo indispensaveis a vida do nosso corpo” (HAZARD,
1989, p. 157). Analogamente a um capitdo que guia o0 navio, em meio a tempestuosidade de
um revolto mar, servindo-se do leme, do compasso e do mapa, 0 senso moral dirigira essas
paix0es, guiando-as para a rota que a natureza lhes indicar, isto é, em direcdo a felicidade.
Destarte, “o proprio curso da educacdo seguird o da natureza. Para lhe obedecer, basta
observar como os conhecimentos entram no espirito das criangas e como o0s adquirem 0s
proprios adultos” (HAZARD, 1989, p. 189). Esses preceitos didaticos podem ser
contemplados nas sucintas assertivas de Dugald (BROADIE, 2011, KD, 846), que prescreve a
existéncia de dois objetos essenciais da educagao:

primeiramente, deve-se cultivar todos os diversos principios de nossa natureza, tanto
o0 especulativo quanto o préatico, de tal maneira que os fagcam ser perfeitos dentro de
suas suscetibilidades; e, em segundo lugar, vem a ser necessario observar as
impressdes e associagdes sofridas na mente pelo mundo da vida, para assegurar que
a influéncia de erros ndo prevaleca; por fim, engaja-la, o quanto for possivel, em
predisposicoes verdadeiras™.

4 Nesse e em outros sentidos, a finalidade de educacéo do Iluminismo é a origem do que se entende
hodiernamente como ensino. A quebra com a era medieval vem a ser inevitavel. Comenius (2006, pp. 13-14) é o
pai da pedagogia moderna, e a adverténcia ao leitor, logo na abertura de seu livro Didatica Magna, rascunha a
almejada “escola universal”: “No6s ousamos prometer uma Didatica Magna, ou seja, uma arte universal de
ensinar tudo a todos: de ensinar de modo certo, para obter resultados; de ensinar de modo facil, portanto sem que
docentes e discentes se molestem ou enfadem, mas, ao contrério, tenham grande alegria; de ensinar de modo
solido, ndo superficialmente, de qualquer maneira, mas para conduzir a verdadeira cultura, aos bons costumes, a
uma piedade mais profunda. Finalmente, demonstramos essas coisas a priori, partindo da prdpria natureza
imutavel das coisas, como se fizéssemos, brotar de uma fonte viva regatos perenes, que se unissem depois num
Unico rio para constituir uma arte universal, a fim de fundar escolas universais” [Grifo Nosso].

15 «First, to cultivate all the various principles of our nature, both speculative and active, in such a manner as to
bring them to the greatest perfection of which they are susceptible; and, secondly, by watching over the
impressions and associations which the mind receives in early life, to secure it against the influence of prevailing
error; and, as far as possible, to engage its prepossessions on the side of truth”.
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Por esse Vviés, a educacao se revelard humanistica (e humanitaria), a partir do momento
em que aspira ao bem de todos'®. Entrementes, essa busca pela padronizacio n&o se resumira
ao plano educacional. Faz-se presente 0 anseio de se criar uma Cosmopolis: “a ideia de uma
organizacdo Unica e de um governo central na republica dos letrados é objeto de varios
projetos durante todo o século XVIII” (VOVELLE, 1997, p. 142). E n&o poderia ser diferente
com as ciéncias, pois, segundo as prescricdes de David Hume (2010, p. 20/22), “¢ evidente
que todas as ciéncias tém uma relacdo maior ou menor com a natureza humana [...] Quando
pois pretendemos explicar os principios da natureza humana, de fato propomos um sistema
completo das ciéncias™’.

Ao contemplarmos o desenvolvimento cientifico na sua forma mais exuberante,
expandindo-se para todos os ambitos dos saberes humanos, alcangcamos a aclamada
sublevacdo cientifica. Essa revolugdo, como qualquer outra, € movida por um esforco
conjunto, que engloba professores universitarios, clérigos, médicos, filésofos, matematicos,
astrélogos, artistas, arquitetos e engenheiros (VOVELLE, 1997). Todos estdo empenhados em
dar vida a um novo saber, fazendo emergir, em decorréncia disso, a inédita figura do
intelectual que decide “[...] investigar os fendmenos naturais através de métodos empiricos,
medicdes e verificagOes experimentais, por meio de uma linguagem e de objetivos diferentes
dos de disciplinas tradicionais como a filosofia, a teologia, o direito ou a literatura”
(VOVELLE, 1997, p. 157).

Ao se depararem com clérigos participando da atividade e da formacdo cientificas,
muitos hdo de estranhar, vez que a imagem comumente transmitida é a de que a religido
deturpa e embota o0 aparato cognitivo do homem. Todavia, no lluminismo britanico acontece
uma espécie de acordo entre ciéncia e religido, a ponto de Londres tonar-se a capital de uma
auténtica revolugéo cultural e de ser falar, até, em “origens anglicanas da ciéncia moderna”
(VOVELLE, 1997, p. 158). O antitradicionalismo e a razdo ndo sdo elementos sagrados
como 0s sdo para os philosophes. Shaftesbury retoma a filosofia tradicional e, futuramente,

Hutcheson submetera a moral intelectualista ao sentimento. No Illuminismo britanico,

18 Tal aspiracdo estava presente na filosofia shaftesburiana. O filésofo, para Gill (2006, p. 202), no decorrer de
toda a sua carreira, manteve que “a finalidade mais adequada da filosofia era melhorar o carater € promover uma
melhor sociedade”.

! No entanto, cabe-nos ressaltar, neste instante, que “o interesse de Hume ndo é pela filosofia natural — mecanica
e astronomia —, mas pela filosofia moral, pela ciéncia da natureza humana” (RAWLS, 2005, p. 32). As
conclusdes retiradas das analises da natureza ndo serdo por outros meios que ndo sejam pelos efeitos que ela
provoca no sujeito que a pesquisa. A influéncia de Berkeley €é notdria, manifestando-se ainda mais no momento
em que Hume elege a natureza humana como a Unica passivel de uma ciéncia. Isso coloca o filésofo numa
situacdo distinta: a natureza se nos apresenta como fendmenos e nossas conclusfes sdo advindas exclusivamente
das afecdes proporcionadas por ela — o filésofo aceita a condensacdo prescrita pelo bispo anglicano entre
“sensacao” e “reflexdo” em “percepgao” (impressdes e ideias).
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constata-se essa tentativa de unir ambitos até entdo considerados contrarios. N&o se trata de
excluir, mas de harmonizar certas realidades. Nas obras dos platonicos de Cambridge®®, o
esforco para unir fé e ciéncia se torna mais manifesto. Mesmo na obra de um dos mais ilustres
colaboradores para o desenvolvimento do lluminismo, Newton, tal anseio ndo foi abdicado
(ABBAGNANO, 2000). De todo modo, sera em Robert Boyle que se vislumbrar4 melhor a
tentativa de conciliacdo entre esses dois campos. Abbagnano (2000, p. 10) explica que

a via seguida por Boyle para conciliar fé e ciéncia consiste em subtrair a fé ao
entusiasmo, isto é, ao fanatismo, a ciéncia ao dogmatismo, e em reconduzir ambas
aos limites de uma razdo que se recuse a propor verdades absolutas e se mantenha
pronta a corrigir as suas préprias conclusdes.

Inspirado por essa tentativa de conciliagdo, Samuel Clarke anuncia um argumento
muito parecido com o aristotélico: no fim da cadeia de seres devera existir um Deus e sua ndo
existéncia implicard uma contradicdo, pois, ele serd a causa final e primeira de todos os
demais seres (ABBAGNANO, 2000). Percorrendo essa mesma linha de raciocinio, Clarke
assevera que “o codigo moral é o codigo natural do homem” (ABBAGNANO, 2000, p. 12),
de tal sorte que, se alguém rejeitasse isso, incorreria em um absurdo analogo a negar as
verdades matematicas, pois as leis morais sdo eternas e necessarias (exatas como a geometria
e a algebra)™®. Assim sendo, conforme nos relata Abbagnano (2000, p. 12), Samuel Clarke
conclui que somente “o Cristianismo pode ter a pretensdo de ser uma revelagdo divina porque
sO ele encerra um ensinamento moral conforme a todas as exigéncias da reta razao”?. A
religido se apresentard como sustentaculo da moral, mais seguro que a razdo ou a filosofia
(HIMMELFARB, 2011). “[...] Muito tempo antes da era da filosofia e do raciocinio artificial,

ainda que de em sua forma mais rude”, proclamava Adam Smith (2002, p. 198),

a religido sancionou as regras da moralidade. Para que a natureza ndo deixasse a
felicidade dos homens depender da lentiddo e incerteza dos estudos filosoficos foi de

'8 Uma das caracteristicas da Escola de Cambridge, segundo J. Ferrater Mora (2000, p. 390), “¢ o [...] inatismo,
ao qual se opds Locke em seu Essay. Outra é a defesa, seguindo modelos neoplatonicos, e especialmente
plotinianos, de distintos graus da espiritualidade criadora do mundo corporal que supfem a existéncia de
‘naturezas plasticas’ que a tudo penetram. Para os platdnicos de Cambridge, estas naturezas sdo, na realidade, as
forcas formadoras da Natureza, concebida como organismo. Contudo, isto ndo significa, de modo algum, que o
platonismo em questdo tenha uma tendéncia ‘naturalista’; pelo contrario, os platonicos de Cambridge enfatizam
em toda parte o aspecto espiritual do organico e fazem do grande organismo da Natureza um espirito e uma alma
do mundo.”

19 Segundo Mackie (2004), o sistema moral de Clarke segue estritamente a relacéo de proporcao aritmética e a
congruéncia de figuras geométricas.

20 Clarke segue a linha racionalista preconcebida por Cudworth e, dando continuidade aos preceitos deste, Burnet
— que travard uma discussdo com Hutcheson acerca dos principios morais serem radicados na moral ou na
sensibilidade. De todo modo, é muito provavel Clarke ter sido influenciado por Cudworth, que acreditava existir
uma conexdo entre o padrdo moral e os principios l6gico-matematicos.
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demasiada importancia, pois, que os terrores da religido dessem cumprimento ao
senso natural do dever.

Todavia, mesmo em meio a religido, a ciéncia sustentava o cetro, considerando que
por meio dela toda verdade poderia ser desvelada®’. O conhecimento, especialmente no
lluminismo britanico, tem fins sociais, de modo que o cultivo da razdo se da paralelamente
aos das paixdes. O fim ultimo, portanto, é o bem-estar da sociedade. Em Hume (2011, p. 15-

16) podemos perceber essa finalidade da seguinte maneira:

[...] nada aprimora tanto o temperamento quanto o estudo das belezas, sejam elas da
poesia, da eloquéncia, da musica ou da pintura. Elas proporcionam uma certa
elegancia de sentimento estranha ao resto dos homens. As emog¢des que excitam séo
suaves e ternas. Elas afastam a mente da balbdrdia dos negécios e do interesse;
acalentam a reflexdo; predispdem a tranquilidade; e produzem uma melancolia
agradavel que, de todas as disposi¢des da mente, é a mais adequada para 0 amor e a
para a amizade.

O individuo que aspira ao refinamento por meio das artes e do conhecimento afasta-se
dos excessos que a alienacdo em cada um deles pode ocasionar: a razdo o conduziria a se
distanciar demasiadamente da realidade, ao passo que a paixdo o transformaria em um ser
temperamental — duas qualidades que se contrapfem ao interesse do bem comum. O
afinamento dos sentidos ndo € um processo que se restringe ao ambito individual. Pelo
contrario, melhora as relagdes entre os seres humanos (isso ficara mais claro no segundo
capitulo, no qual se explicara a diferenca entre delicadeza de gosto e paixao).

A diferenca mais notdria, portanto, do Iluminismo britanico para o francés — além do
ndo antitradicionalismo e a ndo exaltacdo exacerbada da razdo — estd em nao elevar os
conceitos de liberdade e progresso a patamares abstratos, implantando-os verticalmente.

Destarte, ndo deve haver, na sociedade, mudancas bruscas € muito menos desumanas.
Sobre os pilares da moderacdo, pretende-se que tudo caminhe de forma mais calma, sem

grandes arrebatamentos, de modo que o cultivo de tais principios — da razéo e das paixdes —

21 Os progressos da ciéncia eram factuais e tudo havia de passar por seu crivo para ser validado e considerado
como conhecimento. Mesmo aqueles que ndo coadunavam com essas ideias, como no caso dos platdnicos de
Cambridge, convenciam-se de que ja era impossivel aceitar algumas explicacGes, sejam elas filoséficas (no caso
da filosofia classica), teoldgicas ou fisico-teoldgicas etc.: “Os platénicos de Cambridge, ou latitudinarios, como
0os chamam as vezes, eran tedlogos lierais que aspiravam conciliar pretensdes do Cristianismo com 0s
descobrimentos da ciencia [...] No entanto, os métodos e as conquistas da ciencia os impressionavam
suficientemente para convencé-los de que a velha cosmologiana cristd ndo podia ser aceita literalmente” [L0S
platonicos de Cambridge, o ‘latitudinarios’, como se los llamaba a veces, eran tedlogos liberales que aspiraban a
conciliar pretensiones del Cristianismo com los descobrimentos de la ciencia [...] Sin embargo, los métodos y las
conquistas de la ciencia los impresionaba suficientemente para convencerlos de que la vieja cosmologia cristiana
no podia aceptarse literalmente] (BRETT, 1951, p. 15).
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almeje um bem maior: a felicidade — ou, segundo Hutcheson, “a maior felicidade para o maior
nlmero” (HUTCHESON, 1990, p. 164)%.

Eis que atinge-se 0 &mago do insaciavel desejo humano: ser feliz. Desde os tempos de
ouro narrados pelos variegados mitos, perpassando as gloriosa e decadentes eras da historia, 0
homem ansiou vociferar o clamor de alegria de Ulrich von Hutten: “O saeculum, O literae!
Juvat vivere! [O século, 6 letras, viver ¢ um prazer!]” (HUIZINGA, 2010, p. 48). E nunca
essa intima e fervorosa aspiracdo esteve prestes a se realizar como na modernidade. Essa
Musa eudaimdnica nunca se mostrara de forma téo clara; talvez por seu brilho, ofuscara os
sdbios de outrora, mas agora, com os olhos cheios de luz, o0 homem moderno conseguia
contemplé-la quase que por inteira. E como uma matéria, em sua forma mais rustica,
apresenta-se para o escultor, a natureza se mostra para o homem cientifico; sé que,
diferentemente do artista que esculpe com seu cinzel, o cientista lanca méo de todas as suas
faculdades, sejam elas racionais ou sensitivas. Conforme nos elucida Broadie (2011, KD,
428-30), “concorde Hume, natureza ndo é simplesmente alguma coisa externa que ndo aceita
nenhum acréscimo pelas nossas inspecdes; justamente o contrario, natureza é em grande
medida produto de nossa atividade mental. N6s modelamos o mundo em que vivemos”?. Ora,
para Hume chegar a esse pressuposto, outros filésofos tiveram de ir contra a concepcao do
mundo como maquina, modificando a maneira de conceber diversas coisas: a natureza, o belo,
o sublime e a moral sdo apenas algumas dentre as varias areas que sofreram modificacdes no
modo de se compreendé-las. O problema do gosto se torna central em meio a essas querelas.
Franzini (1999, p. 105) alerta que

0s ensaios sobre o taste sdo tdo numerosos que fazem crer que ele é, acima de tudo,
‘0 nome atribuido a um fenémeno mental’: ‘um gosto considerado como a quinta-
esséncia de quase todas as artes e as ciéncias permite supor, todavia, que nao existe
um gosto, mas varios gostos’ (BINNI apud FRANZINI, 1999, p. 105).

Dessa maneira, inicia-se um novo percurso em relacdo a natureza e, especialmente, a
moral, a qual passard a ser entendida como um ndo-sei-qué barroco ou um sexto sentido
classicista (FRANZINI, 1999). Terry Eagleton (2010, p. 42) assevera que “o sentido moral ¢

22 «The greatest Happiness for the greatest Numbers”. A ressalva de Himmelfarb (2011, p. 50) vale para o
esclarecimento da famosa expressdo hutchesoniana: “Diferentemente de Helvétius e Jeremy Bentham, que sdo
comumente creditados por esse principio e que o baseiam nos calculos racionais de utilidade, Hutcheson o deduz
da moralidade mesma — o ‘senso moral’ e a ‘benevoléncia’ [...] O senso moral, explica repetidas vezes
Hutcheson, antecede o interesse porque € universal em todos os homens. ‘Solidariedade’ nao pode ser um
produto do interesse pessoal porque envolve a associacdo de alguém com as experiéncias dolorosas, assim como
com os sofrimentos ¢ aflicdoes de outrem”.

2 “For Hume, nature is not simply something out there to which nothing is added by our inspection of it; on the
contrary, nature is in large measure a product of our own imaginative activity. We make the world we live in”.
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uma espécie de ndo-sei-qué semelhante a faculdade estética, tdo irrefutdvel quanto
indemonstravel”. O proprio Hume (2010) anuncia que nas qualidades de amor e estima ha um
certo je-ne-sais-quoi que desperta em seus espectadores o sentimento de prazer. Os sentidos
véo aos poucos tomando o lugar da razdo, remodelando o mundo mecanizado e teorético,
dando vazdo a uma leitura mais sentimentalista e — por que ndo? — mais poética da natureza
humana. Diversas interpretacdes comegam a surgir. O homem, por exemplo, ja ndo € visto téo
somente como tabula rasa, conforme defendia Locke, muito menos egoista, como cria
Hobbes. Por outro lado, a concepcao de mundo tambeém se altera, pois ndo se restringe as leis
fisicas, como ensinava Newton, e ndo é desprovido de alma, como sustentava Descartes.

1.2 Sobre a moral divina, egoista e natural

A Natureza, concorde as analises feitas por Hobbes, Descartes, Newton e uma legido
de filésofos que os seguiram, despiu-se de seus belos adornos e passou a ser contemplada
como uma enorme engrenagem. O olhar poético, sem prestigio algum, ridicularizado, cedeu
lugar & andlise arida de um cirurgido e seu bisturi. Observar os fendbmenos da natureza como
um anatomista verifica o corpo: assim serd a irremediavel relacdo entre homem e mundo; a
ciéncia resumir-se-a a logica dos fatos (CASSIRER, 1997). As leis estabelecidas pelos
cientistas ordenam todos os efeitos naturais e, corolario dessa pressuposicdo, ergue-se a
verdade de que ndo ha nada para além da enrijecida estrutura conceitual. N&o resta sequer
uma fenda nesse arcabouco em que se possa incluir o poeta; afinal, de acordo com os filésofos
materialistas, a poesia ndo apreende as verdades como a ciéncia o faz, pois se ocupa de uma
classe de experiéncias sobre as quais é incapaz de dar explicacdes (BRETT, 1951).

A modernidade, portanto, oferece ao publico a perspectiva de um relojoeiro que
enxerga somente mecanismos interligados, nos quais prevalecem principios matematicos e a
falta de cor, perfume, sabor e musica (BRETT, 1951). Nem mesmo a navalha de Okcham
poderia ter sido tdo afiada e abrupta para cortar simetricamente e descartar o desnecessario. A
ciéncia moderna deixa a vista um desenho geométrico preciso, sem ornamentos que desviem a
atencdo de um cuidadoso catalogador de conceitos. A razdo, desse modo, capta tudo aos
moldes instrumentais, ja que “os objetos naturais, segundo a ciéncia, eram simples e
irremediavelmente objetos naturais; nada mais e nada menos”?* (BRETT, 1951, p. 26). Robert
Boyle, indo mais além, conforme nos elucida Daniel Carey (2006), aceitava 0 método
utilizado para investigar a natureza como 0 mesmo a ser aplicado para investigar o homem. A

interpretacdo e 0s voos da imaginacdo, que pretendiam oferecer novas concepcdes sobre 0s

2 «Los objetos naturales, segin la ciencia, eran simple e irremediablement objetos naturales; nada més y nada
menos”.
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diversos assuntos, desmanchavam-se em meio a essas duras colunas conceituais. N&o existe
nada que possa ser aceito para além do que nos é transmitido por esses fendbmenos da
natureza; basta-nos, portanto, transcrevé-los em leis, classificando seus efeitos e suas
devidas causas, diria a Razdo cientifica. Resumidamente, esse vem a ser o Unico papel da
razdo: “em presenca do obscuro, do duvidoso, langa-se ao trabalho, julga, compara, utiliza
uma moeda comum, descobre, pronuncia-se” (HAZARD, 1989, p. 36).

E como os ratos de Hamelin, todos pululavam e proclamavam a mesma regra: A
Natureza é o que €! Nao acredite na imaginacdo, siga somente a reta e segura reflexdo
intelectual! Em meio a essas criangas travessas, encontra-se Locke, crente assiduo do método
investigativo historico-natural. Segundo Carey (2006, KD, 385), “Locke pode ser visto como
o principal expoente do projeto que pretendia compilar uma histdria natural do homem no
século dezessete”?. O filésofo inglés lancava mao do método indutivo para desenvolver tais
pesquisas, chegando mesmo a fazer uso demasiado das literaturas de viagem para provar e
exemplificar os seus argumentos (CAREY, 2006)%.

Ora, muito comum a era iluminista, esse tipo de literatura impulsionava as analises
historico-naturais. Franzini (1999, p. 49) chega a asseverar que “sem a dimensdo do viajante,
da viagem pelas diversas terras do globo e através das véarias experiéncias do pensamento, ndo
pode existir uma compreensdo auténtica do século XVIII” — quicé dos séculos XVI e XVII,
pode-se dizer. Com a abertura da Europa para 0 mundo oriental, relatos acerca dos diferentes
habitos encontrados nesses paises comecam a aparecer. Um livro datado de 1590 angariou
certa fama. Escrito por José de Acosta, The Natural and Moral History of the East and West
Indies — admirado por Robert Boyle (CAREY, 2006) —, fazia uso de uma metodologia que
levava em consideracdo ndo apenas descrigdes externas, mas que combinava explicagdes
fisicas com os costumes da regido. A viagem passa a ser um conhecimento imediato, de modo
gue o sujeito observa com a ajuda do préprio olhar, tendo como fundamento o plano da
experiéncia concreta (FRANZINI, 1999)%.

Locke, fortemente influenciado por esse tipo de exame e devido a sua principal
descoberta — segundo a qual todo conhecimento deriva da experiéncia empirica —, ndo aceita a

unidade da natureza humana. O filésofo inglés refuta a premissa estoica de que, se se

2 «Locke can be seen as the principal exponent of the project to compile a natural history of man in seventeenth
century”.

% Segundo consta os nimeros de sua biblioteca particular, cento e noventa e cinco livros desse género
constituiam-na (CAREY, 2006).

27O mais interessante, como nos demonstra Carey (2006), é que nessas viagens se busca relatar 0 maximo
possivel de detalhes que permeiam essa cultura alheia, abarcando diversos ambitos, como o da tecnologia, da
arte, da manufatura e das diferentes formas de religido, moral, sistema politico e tantas outros modos de crenca.
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conceber a profunda unidade que estrutura as diferencas humanas, a diversidade nao serd nada
mais que uma caracteristica acidental. Para a filosofia lockiana, concorde a elucidagdo de
Carey (2006, KD, 431), “a natureza humana transcorreu, continuamente, com a evidente
variedade expressa nos ambitos animal, mineral e vegetal, os quais estimularam a aquisi¢do
de profundos exemplos da pratica e fé humanas™. Ou seja, 0 meio no qual o homem se
insere influencia-o de maneira muito forte, por conta de sua peculiar diversidade, a ponto de
leva-lo a ter habitos completamente desiguais. As diferentes crencas®, o desnivelamento
intelectual de uma nacdo para a outra e os variegados modos de atribuicdo de valor moral
servem, para Locke, como exemplos de que ndo existem principios inatos, sejam
especulativos ou praticos. O ilustre filésofo inglés acreditava que os mdltiplos exemplos
histéricos de diversidade cultural — como a famosa citacdo em seu Ensaio sobre a
irreligiosidade dos indios tupinambas® — seriam provas cabais para derrubar qualquer
argumento que tentasse defender um principio moral ou intelectual previamente estabelecido
na natureza humana®.

Esses debates aconteciam sobre a base de duas classicas correntes filosoficas: o
estoicismo e o epicurismo. A primeira fundamenta a ética no conceito de natureza e
providencialismo. Consoante a perspectiva estoica, a natureza humana tende a reconhecer a
bondade dos deuses (CAREY, 2006). Epiteto, segundo esclarece Long (2002, p. 80),
argumenta da seguinte forma: “[...] quem veio a existir sem ter uma concepgdo inata
[emphytos ennoia] do que seja bem e mal, honoravel e desprezivel, apropriado e
inapropriado... e 0 que devemos fazer ¢ o que ndo devemos fazer?”*2. Por outro lado, os

epicuristas — Hobbes e Locke, segundo Shaftesbury®® — servem-se de argumentos

%8 “Human diversity ran continuously with the variety evident in the animal, mineral, and vegetable worlds,
stimulating the acquisition of further examples of human practice and belief”.

2 Conforme Locke (2010), isso explica o porqué de varias nacdes ndo terem qualquer nogéo de Deus e outras
serem quase que completamente ateias.

%0 «A parte os ateus, mencionados pelos antigos e marcados nos anais da historia, nio descobriu a navegagio,
nestes mais tardios tempos, nagdes inteiras, na baia de Soldania, no Brasil (na Bordndia), e nas ilhas Caribas,
etc., entre as quais nio se encontrou nenhuma nogao acerca de um Deus, nem de uma religido?” (LOCKE, 2010,
p. 83). Essa passagem se refere aos indios Tupinambas, identificados por Jean de Léry como ateus (foi por seus
escritos que Locke formulou tal argumento).

31 Carey (2006, KD, 818) diz que o “ataque de Locke ao inatismo veio a evocar uma questdo comum ao
pensamento de muitos filésofos e tedlogos do século XVII, os quais acreditavam que Deus implantara ideias ou
predisposi¢fes na alma que guiariam as crencas e agdes morais do ser humano” [Locke’s attack on innateness
called into question na assumption that was basic to the thought of many seventeenth-century philosophers and
theologians, namely that God had implanted ideas or predispositions in the soul which guided the moral actions
and beliefs of mankind].

%2 «[...] who has entered the world without an innate concept [emphytos ennoia] of good and bad, fine and ugly,
fitting and unfitting... and what is due and what one should and should not do?”

B ] Shaftesbury attempted to define a siers of values which he claimed were rooted in nature” [(...)
Shaftesbury se volta, decisivamente, contra a tradicdo Epicurista associada a Hobbes e Locke] (CAREY, 2006,
KD, 1791).
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supostamente mais evidentes: “se essas ideias fossem impressas na alma, entdo, criangas,
idiotas e esses mais proximos da natureza deveriam exprimi-las vigorosamente” (CAREY,
2006, KD, 818).

Locke estabelece a moral por meios racionais e pela autoridade divina, tendo esta
como fundamento dois aspectos distintos: a recompensa (reward) e a puni¢do (punishment).
Carey (2006, KD, 1089) relata que Locke acreditava ter Deus transmitido “[...] ao homem nao
ideias inatas, mas suficientes faculdades para alcancar o conhecimento da divindade e dos
deveres que estdo conosco em nossa condicdo de criaturas”®. N&o ha, portanto, um principio
ou uma antecipacdo (prolepses) moral e muito menos um consentimento comum, concorde a
filosofia lockiana. Deus ndo imprime as suas evidéncias na alma do homem, como acreditava
Descartes, e ndo imp0e principios que o impulsione a agir de forma correta. A diversidade dos
habitos é um fato que serve para derrubar tais demonstracdes.

Contudo, Locke deixa claro que essa diversidade ndo serviria de argumento para a
defesa de um relativismo moral. O ser humano, por se tratar de um ser racional, tem a
capacidade de descobrir Deus em sua criagdo, isto €, na natureza das coisas, e também o modo
de agir corretamente — as leis morais estdo impressas na natureza por Ele*. Se um grupo
qualquer ndo atinge a concepgéo divina e moral de forma mais acabada, isso ocorre por conta

da falta de abertura para outras perspectivas acerca do assunto ou a falta de persisténcia:

E se Apochancana, rei da Virginia, tivesse sido educado na Inglaterra, talvez fosse
tdo bom tedlogo e matematico como os de cd; porque a diferenca entre esse rei e um
inglés educado consiste apenas em que o exercicio das faculdades daquele se
limitava aos usos e nog¢des do seu pais natal e jamais se orientou para outras ou mais
perfeitas investigacOes. E se ndo tem nenhuma ideia de Deus, foi porque ndo insistiu
na meditagdo que o teria conduzido a essa ideia (LOCKE, 2010, p. 88).

Apesar de ter assegurado que o homem, por meio de suas faculdades, é capaz de
identificar o que seja certo e errado, para 0s seus criticos essa solucdo estava longe de ser
definitiva. A pergunta central, feita pelos opositores, é a seguinte: posto que ndo ha nenhuma
ideia pratica ou tedrica no homem que seja inata, como podem ser estabelecidas leis

universalmente validas que sirvam de parametro para o agir justo e virtuoso? Nesse sentido, a

% Vale ressaltar que Montaigne, seguindo 0s mesmos preceitos de Locke, refuta as ideias inatas, advertindo que
se elas realmente existissem, todos deveriam pensar e agir estando cientes desses principios que regem o
universo (CAREY, 2006).

% “God had given man not innate ideas but faculties sufficient to reach knowledge of the divine and the duties
that followed from our situation as created beings”.

% Edgar José (1992, p. 39) esclarece que “[...] é preciso considerar que Locke ndo reconheceria uma pluralidade
de sistemas morais como evidentes e demonstraveis [...] Para ele, existe somente um Deus, infinitamente sabio e
bondoso, e uma sd lei divina para os homens, absoluta, cuja evidéncia e certeza livram o entendimento da
confuséo e indecisdo. Assim, ha apenas uma ética demonstravel a partir de principios evidentes”.
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filosofia moral lockiana € fréagil, permitindo que o juizo moral se resuma aos padrdes
estabelecidos culturalmente por determinado povo. Sem falar que sua teoria moral estabelece-
se no prazer da recompensa e no desprazer da puni¢do. Dessa forma, Locke ndo somente nega
0s principios préaticos inatos, mas demonstra que tais distin¢cGes — entre 0 que seja virtuoso e

vicioso — dar-se-ao pela aprovacgéo (praise) ou desaprovacéo (dispraise) de determinados atos:

Assim, a medida do que é em todo 0 mundo designado e considerado como virtude e
vicio é a aprovagdo ou aversdo, o louvor ou a censura, que, através de um consenso
secreto e tacito, se estabelece nas diversas sociedades, tribos, e clubes e homens de
todo o mundo; de onde, diferentes acdes encontram a aprovacdo ou o descrédito de
acordo com o juizo, méximas e costumes desse lugar (LOCKE, 2010, pp. 468-9).

Alguns de seus criticos chegaram a comentar que isso poderia justificar inversdes de
valores, de modo que vicios como bebedeira, sodomia e crueldade poderiam ser perfeitamente
aceitaveis, caso a populacdo concordasse em sustenta-los em suas leis (CAREY, 2006). A
filosofia lockiana (2010, p. 469) oferece certa abertura a essa interpretacdo, ao dizer que é a
partir dessa aprovagdo e desaprovacao que se “estabelecem entre eles o que irdo designar
como virtude e vicio”. Embora Locke (2010, p. 470) afirme que certos povoados tenham
diferentes concepgdes de vicio e virtude, em geral, tais valores sdo congruentes: “assim, ndo é
de admirar que a estima e o descrédito, a virtude e o vicio possam, em grande medida
corresponder em todos 0s lugares a regra inquestionavel do que esta correto e errado, regra
estabelecida pela lei de Deus”. Deus em Locke pode ser compreendido como “ex machina”. O
ser humano deve, entdo, guiar-se pelas leis impressas por Ele na realidade, pois ndo ha nada
além delas que garanta e promova o bem geral da humanidade. Todo engano e confusdo
derivam justamente da desobediéncia a tais mandamentos.

Cabe salientar que o louvor da virtude e a depreciacdao do vicio na filosofia lockiana
tem uma forte relacdo com o sentimento de atracdo (prazer) e aversdo (dor). Esse estimulo
coincide, “em parte”, com a filosofia moral de Hobbes. Digo “em parte”, porque Locke
acreditava também no poder da razéo para influenciar a escolha, ao passo que, em Hobbes,
essa faculdade era meramente instrumental; estando, alias, a mercé das paix6es, do instinto de
preservacao individual (CAREY, 2006). O conatus ¢ o motor da agdo humana e se
fundamenta em duas forcas primordiais: desejo e aversao. Tal conceito hobbesiano se deve a
uma inversdo hierarquica das paixdes. Isso pode ser notado por meio da seguinte constatacao:
antes da modernidade, consoante a hierarquia das paixdes, (I) amor e 6édio ocupavam 0s
postos mais altos, seguidos de (Il) desejo e aversédo, (lll) prazer e dor (ou desprazer)

(MONZANI, 2011). Na idade moderna, o conteudo da lista permaneceu inalterado, ndo se
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podendo dizer o mesmo em relacdo ao arranjo. Desse modo, conforme nos esclarece Monzani
(2011, p. 76), “em linhas gerais, duas grandes modificagdes ocorrerdo. A partir de meados do
século XVII o par 2 assumira o primeiro lugar na ordem e, no século XVIII, sera a vez do par
3”. Se, doravante, o que impulsiona o0 homem sdo os desejos e suas aversdes, 0s quais sao

afeccdes de prazer e dor,

ndo so a hierarquia secular da preeminéncia do amor/6dio se vé desmoronada, como
também seu correlato: o primado gnosioldgico que a acompanhou sempre. A
maxima socratico-platonica, de que o conhecimento implica necessariamente a
pratica do melhor, esboroa-se, e a famosa maxima ovidiana (‘videor meliora’...)
deixa de ter conota¢cdes negativas, na medida em que ja ndo vai se tratar mais do
império da Razdo sobre a paixdo, mas exatamente inverso (MONZANI, 2011, p.
92).

O modo de perceber a natureza humana se modifica radicalmente. O homem nao sera
definido como ser racional, mas como ser que deseja. Se para a antiguidade a felicidade
estava na vida contemplativa, na era moderna, principalmente em Hobbes, encontra-se
radicada no desejo. A felicidade nada mais é que uma “[...] continua marcha do desejo”
(HOBBES, 2008, p. 85). Esse movimento continuo s6 é cessado pela morte (HOBBES,
2008). Enquanto ha vida, h& desejo. Por conseguinte, a conservacdo da propria existéncia
seria 0 desejo primario, enquanto o repudio pela destruicdo de si, a aversdao primeva
(MONZANI, 2011). A finalidade da vida esta em saciar os desejos, cabendo a razdo encurtar
o caminho a ser percorrido. Para Hobbes, a mente é, tdo s6, uma méaquina responsével por
criar os meios para a satisfacdo de necessidades. O homem é um ser que se fecha em si
mesmo, que visa somente 0s seus proprios interesses, pois € movido “exclusivamente pelas
suas paixdes, guiados pelos seus desejos” (MONZANI, 2011, p. 107). Segundo Hobbes
(2008), a lei de ouro anunciada por Cristo — Faga aos outros o que queres que te facam a ti —
nada mais é que a confirmacdo do amor de si. O egoismo torna-se central na analise das
relacdes. Todo ato, seja ele maquiado pela “generosidade”, por “amor ao proximo” ou por
qualquer coisa que o valha, terd como forca motriz a satisfagdo dos desejos individuais.
Assim, do ponto de vista hobbesiano,“todo sujeito ¢ movido por interesses estritamente
egoistas, isto €, pela realizacdo do seu desejo, seu deleite e prazer” (MONZANI, 2011, p.
107).

De acordo com Hobbes, a instauracdo da RepuUblica (ou Estado) se dard por via
estritamente egoista e racional. E por essa faculdade que se garantira as leis necessarias para a
sobrevivéncia dos homens: “[...] a ciéncia da virtude e do vicio ¢ a filosofia moral, portanto a

verdadeira doutrina das leis de natureza ¢ a verdadeira filosofia moral” (HOBBES, 2008, p.
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137). A moral ndo é um fenémeno artificial, derivado da razdo. Isso explica, concorde a
concepgdo hobbesiana, o porqué de as criangas, 0s débeis e os loucos ndo poderem ser autores
de suas proprias praticas’’. Se em Avristételes 0o homem é sociavel por natureza ((@ov
noltikov), em Hobbes, tal sociabilidade natural € considerada um grande equivoco, vez que o
estado de natureza € a prevaléncia das paixdes sobre a razdo. Todos vivem em perpétua
intranquilidade.

Para sair desse estado insuportavel de medo constante, 0 homem cria o grande Leviata.
Trata-se de uma imitagdo artificial que se estabelece como um grande mecanismo de poder®.
Toda a engrenagem funciona com o objetivo de satisfazer melhor os desejos particulares de
cada um dos suditos. O ser humano, por essa perspectiva, sera tratado como um corpo
mecanico e funcional: “[...] o que é o coragdo, sendo uma mola; e 0s nervos, sendo outras
tantas cordas; e as juntas, sendo outras tantas rodas, imprimindo movimento ao corpo inteiro,
tal como projetado pelo Artifice?” (HOBBES, 2008, p. 11). O Estado ndo poderia ser
diferente: ele nada mais € que a projecdo dessa pequena maquina em propor¢des gigantescas:

[...] a soberania é uma alma artificial, pois da vida e movimento ao corpo inteiro; 0s
magistrados e outros funcionarios judiciais ou executivos, juntas artificiais; a
recompensa e o castigo [...] sdo 0s nervos, que fazem 0 mesmo no corpo natural; a
riqueza e a prosperidade de todos os membros individuais sdo a forga; Salus Populi
(a seguranca do povo) é a sua tarefa; os conselheiros [...] s&o a meméria; a equidade
e as leis, uma razdo e uma vontade artificiais; a concdrdia é a saude; a sedigdo é a
doenca; e a guerra civil é a morte. Por Gltimo, os pactos e convengBes mediante 0s
quais as partes deste Corpo Politico foram criadas, reunidas e unificadas
assemelham-se aquele Fiat, ao Facamos o homem proferido por Deus na Criacdo
(HOBBES, 2008, pp. 11-12).

Assim, vem a tona a esséncia da natureza humana consoante a filosofia hobbesiana: o
egoismo. O ser humano é plenamente egoista. O que isso significa? Que em nenhuma de suas
acbes ha desinteresse. E possivel se esquematizar o processo da criacdo do Estado — obra
arquitetonica do egoismo — da seguinte forma: 1) o desejo deve ser satisfeito; 2) a razéo busca
satisfazé-lo de modo mais facil; 3) sopesa a melhor forma de realizar tal satisfacéo; 4) percebe

que a melhor forma é criar o Estado. Sendo assim, todos que compactuaram em desfazer de

37 Nas palavras de Hobbes (2008, p. 140) “[...] as criangas, os débeis e os loucos [...] nio podem ser autores [...]
de nenhuma acdo praticada por eles, a ndo ser que (quando tiverem recobrado o uso da razdo) venham a
considerar razoédvel essa agdo. Porém, enquanto durar a loucura, aquele que tem o direito de os governar pode
conferir autoridade ao guardido. Mas também isto sé pode ter lugar num Estado civil, porque antes desse estado
ndo hd dominio de pessoas”.

% «Assim como em tantas outras coisas, a Natureza (a arte mediante a qual Deus fez e governa o mundo) &
imitada pela arte dos homens também nisto: que Ihe é possivel fazer um animal artificial. Pois, considerando que
a vida ndo passa de um movimento dos membros, cujo inicio ocorre em alguma parte principal interna, por que
ndo poderiamos dizer que todos os autdmatos (maquinas que se movem por meio de molas e rodas, tal como um
relogio) possuem uma vida artificial?” (HOBBES, 2008, p. 11).
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parte de sua liberdade para transferi-la ao Soberano, fizeram-no com a finalidade de satisfazer
apenas aos seus desejos do melhor modo possivel, isto é, sem colocar em risco a sua propria
vida: “a causa final, finalidade e designio dos homens [...] ao introduzir aquela restri¢ao sobre
si mesmos sob a qual os vemos viver em replblicas, € a precau¢do com sua propria
conservagdo e com uma vida mais satisfeita” (HOBBES, 2008, p. 143).

Pois bem. Contra tais argumentos filosoficos, Anthony Ashley Cooper, mais
conhecido como Conde de Shaftesbury, postar-se-a inveteradamente. Se Descartes pode ser
considerado como o pai da modernidade, por sua filosofia absorver as principais
caracteristicas do espirito da época, pode-se tomar Shaftesbury como o primeiro grande
critico do tempo moderno.

Suas criticas sdo direcionadas a () tese hobbesiana de homo homini lupus (o homem é
o lobo 0 homem), ou seja, € naturalmente egoista e segue unicamente seus interesses, fazendo
de tudo para satisfazé-los; (1) a moral lockeana, que estipula a positividade da lei divina; por
fim, (111) ao puritanismo e a ortodoxia calvinista, que consideram o homem como ser decaido
e malevolente (dividindo a realidade em dois planos opostos: a realidade divina, identificada
como boa, e a mundana, como ma).

Sustentando que h& uma potencialidade e uma tendéncia no ser humano para a
benevoléncia e que o belo e 0 bem sdo propriedades reais, Shaftesbury colocara em xeque
todas as afirmacdes precedentes a respeito da natureza humana. Sua filosofia ndo se restringe
ao cientificismo moderno®, que toma como verdadeiro e real somente o que a ciéncia
estabelece, desconsiderando a estética e 0s sentidos, os quais ndo passam de irrealidades
subjetivas. A realidade, por conseguinte, resume-se ao fatual, pois “nestas condi¢des, a
estética se reduz a um complemento ornamental e subjetivo de um mundo que é
compreendido mecanicamente” (SHAFTESBURY, 1997, p. 15)*. Como nos elucida Arregui
e Arnau (SHAFTESBURY, 1997, p. 15), “o real, o mundo real, ¢ o universo descrito pela

% O esclarecimento da realidade ndo se restringe ao &mbito cientifico. O método analégico é muito utilizado
com o objetivo de ampliar a compreensdao humana, de modo que o sobrenatural poderia — por que nao? — se
relacionar com o mundo natural, tanto mediante a razdo como pela revelacdo (BRETT, 1951). Isso retoma a
importancia da poesia (dos sentidos e da subjetividade) para interpretar a realidade. De acordo com Brett (1951,
p. 18), “em lugar de ser uma massa de atomos em movimentos, gobernada por leis inexoraveis e compreensiveis
sO pelos termos matematicos, 0 mundo natural se esbogava como cOpia de um mundo espiritual. Os objetos
naturais podiam ter um significado e uma referéncia para além de si mesmos” [en lugar de ser una masa de
atomos en movimiento, gobernada por leyes inexorables y comprensible sélo en términos matematicos, el
mundo natural se perfilaba como copia de un mundo espiritual. Los objetos naturales podian tener un significado
y una referencia mas alla de si mismos].

0 “En estas condiciones, la estética se reduce a un complemento ornamental subjetivo de un mundo que es
comprendido mecanicamente”.
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mecanica newtoniana, um mundo sem branco e preto composto exclusivamente por 4&tomos
em movimento em que ndo ha espago para veleidades estéticas™.

Partindo da enumeracdo proposta de criticas efetuadas por Shaftesbury, analisar-se-a
como o terceiro conde se posiciona diante da filosofia hobbesiana. (I) O argumento central
utilizado por Shaftesbury para refutar Hobbes estd em conceber a moralidade como
componente estrutural e permanente da natureza humana. Isso basta para por abaixo a defesa
hobbesiana do homem como ser que se esforca para satisfazer somente a seus interesses. Se
o0 ser humano, segundo Shaftesbury, tem em sua natureza uma potencialidade para o bem, a
concepcdo de interesse proprio (self-interest)*?, que o autor do Leviata estabelece como
fundamento das relagdes sociais, ndo e verdadeira. De acordo com Margarita Mauri (2005, p.
23), para Shaftesbury, “o interesse pelos demais ¢ a chave da propria conveniéncia, ¢ o
caminho para alcancar a felicidade”*. O sentido moral, sendo assim, é uma disposicdo a agir
em concordancia com a harmonia cdsmica, isto €, com o bem universal. Existe uma
sociabilidade natural no ser humano que procura sempre o bem comum. Shaftesbury (2003, p.
50) retoma o conceito latino de societas, que envolve a no¢do de communitas, ao assegurar
que “um espirito publico pode vir somente por meio de um sentimento social ou um senso de
comunh&o com a humanidade**. O autor de Characteristics (2003, p. 50) assevera que “nio
ha amor a virtude sem uma no¢do de bem publico. E onde ha poder absoluto, ndo ha espago
publico™. Em Shaftesbury, os &mbitos politico e estético sdo interligados. A sociabilidade,
assim como o gosto, resulta do cultivo das capacidades inatas, visto que seu desenvolvimento
ndo sera realizado por todos (CAREY, 2006).

1«1 o real, el mundo real, es el universo descrito por la mecanica newtoniana, um mundo en blanco y negro
compuesto exclusivamenente de &tomos en movimiento em el que no hay lugar para veleidades estéticas”.

*2 Cabe aqui a explicacdo muito esclarecedora de Nascimento (2012, p. 98-99): “O egoismo ¢ apenas uma ma
compreensdo do que nos é peculiar e, assim, revela-se algo tipicamente humano — s6 ao homem ¢é dada a
faculdade de entender os vinculos que estabelece com a natureza e, por isso, apenas ele pode deixar de conhecé-
los. Ao ignorar a intima ligagdo entre os seus bens privados e aqueles de sua espécie e universo, o egoista afasta-
se de sua natureza. Porém, acrescenta o filosofo inglés, ‘a afec¢do voltada para o bem privado ou proprio
(private or self-good), por mais que possa ser considerada egoista, na realidade, ndo é somente consistente com o
bem publico, mas em alguma medida colabora com ele’”.

* “E] interés por los demas es la clave de la propia conveniencia, es el camino para alcanzar la felicidad
individual”.

<A public spirit can come only from a social feeling or sense of partnership with humankind”.

*® “There is no real love of virtue without the knowledge of public good. And where absolute power is, there is
no public”. Pedro Paulo Garrido Pimenta (2007, pp. 81-82) nos elucida que “o senso do bem comum ndo é mais
gue mostra de civilidade, de consideracdo pelo outro na vida em sociedade; ndo se trata de alguma virtude in
abstrato, mas de um valor universal [...] A posi¢do natural da vida em sociedade é uma mera consequéncia dessa
pressuposicdo: se 0 homem encontra-se em seu meio quando pratica determinadas virtudes sociaveis, é supérfluo
especular acerca de um ‘contrato original’, ou supor um covenant instituido para salva-los de uma situacéo

995

insuportavel em que se enredariam por conta de suas ‘paixdes’”.
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Outro aspecto que ndo agradava Shaftesbury era a externalidade da moral lockeana, a
qual se estabelecia sob os pilares das leis positivo-litargicas e epicuristas. (1) Levando a
teoria lockiana as ultimas consequéncias, percebe-se que a moral ndo € mais que uma
convencdo derivada do costume. Dito de outro modo, o certo e o errado ndo tém nenhuma
distingdo permanente, haja vista que ndo residem na mente. Entretanto, para ndo cair no
relativismo — como dito anteriormente — Locke estabelece a faculdade racional como um
processo operante pelo qual o homem é capaz de conhecer a verdadeira lei: a lei de ouro
exposta por Cristo.

Shaftesbury comenta o seguinte sobre a filosofia moral dos modernos: “E, mesmo
alguns de nossos admirados filésofos modernos, tém nos dito que virtude e vicio ndo tém
outra lei ou medida que ndo seja a moda ou o que esta em voga™*® (SHAFTESBURY, 2003,
p. 38). Ao sustentar o principio estoico de que a natureza humana é uniforme e compartilha
ideias da virtude e do divino conforme a ordem do universo em si*’, Shaftesbury refuta
veementemente a filosofia moral de Locke. Ndo se atinge a virtude por uma prudente e
agucada razdo, mas pelo equilibrio de personalidade, o qual reflete, em seu interior, “[...] a
harmonia da ordem do mundo externo. O carater virtuoso é aquele que todos os elementos
concordam entre si” (BRETT, 1951, p. 76)*®. As convencdes efetuadas pela razdo ndo podem
excluir os principios estruturais da realidade, que formam um todo harmdnico que se dispde,
teleologicamente, em acordo com uma ordem transcendente. Entretanto, vale ressaltar,
Shaftesbury considera a virtude como independente da religido e, consequentemente, de Deus.
Se Locke fez da moral e da religido coisas praticamente inseparaveis (CAREY, 2006), na
filosofia shaftesburiana, ndo é Deus que submete a virtude ao seu governo, mas € a virtude,
em anuéncia com a bondade (goodness), que O governa.

Para os platdnicos de Cambridge, a relacdo entre Deus e 0 mundo é a mesma que se da
entre o artista e a obra de arte: “para eles o mundo natural e as imagens poéticas da Biblia
eram simbolos num mesmo sentido. O mundo natural era, de fato, um grandioso poema, no

qual, assim como na poesia, 0s simbolos teriam significados que estariam para alem de si

* «And some even of our most admired modern philosophers had fairly told us that virtue and vice had, after all,
no other law or measure than mere fashion and vogue”. Shaftesbury remete essa critica a Thomas Hobbes e John
Locke. Cf. Ensaio (2010, pp. 467-73).

*" Mais do quer contemplar as pessoas motivadas pelo interesse proprio [...] Shaftesbury se esforcava por definir
uma série de valores que se fundamentavam na natureza” [Rather than seeing people as motivated by self-
interest [...] Shaftesbury attempted to define a series of values which he claimed were rooted in nature] (CAREY,
2006, KD, 1789).

%8 «[...] la armonia y el orden del mundo externo. El caracter virtuoso es asquel em el que todos los elementos
concuerdan entre si”.
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mesmos” (BRETT, 1956, p. 19)*°. Essa analogia entre Deus e 0 mundo retrata a ideia grega
de que ha um principio inteligente que se difunde em todas as coisas e governa todos 0s
fenémenos naturais™® (BRETT, 1951). O principio grego de que a alma tem controle sobre as
partes sensitivas permanece em Shaftesbury: “[...] isso ¢ verdade tanto no organismo
individual como na Natureza total; o organismo humano é um reflexo do mundo externo e
maior” (BRETT, 1951, p. 67)".

Locke, ao considerar as recompensas e as punicdes divinas como baluarte da moral,
pauta a sua teoria moral sobre os preceitos epicuristas de prazer e dor. Para Shaftesbury isso é
inadmissivel. A virtude é algo a ser buscado ndo por recompensas, nem por medo, mas pela
inerente harmonia entre belo e bom. Se para Hobbes>? e Locke a mente era uma atividade
instrumental, em Shaftesbury, ha uma defesa do principio criativo do universo; a razdo nada
mais é que uma extensdo do logos cosmico. A matéria ndo é uma conjuncdo de &tomos, mas é
animada por uma forga plastica que a altera constantemente, por intermédio de um processo
criativo®®. Se a moral positiva de Locke e 0 egoismo de Hobbes ndo faziam sentido para o
conde de Shaftesbury — afinal, para este, a Natureza e o corpo se enlagavam harmonicamente,
constituindo um Todo ordenado —, por muito menos o fard a separacao absoluta entre Deus e
0 mundo, defendida ardorosamente pelos puritanos.

(1) Logo, torna-se 6bvia a aversdo shaftesburiana pela filosofia hobbesiana e pela
posicao sustentada pelos puritanos. Brett (1951, p. 62) esclarece que ambas as posic¢Oes, para

Shfastesbury, referem-se a uma mesma concepcdo: “ambas as partes haviam formado
p

* “Para ellos el mundo natural y las imagenes poéticas de la Biblia eran simbélicos em el mismo sentido. El
mundo natural era, en efecto, um grandioso poema en el cual como en la poesia misma, los simbolos tenian um
significado mas alla de si mismos”.

%0 Iss0 ¢ notorio na seguinte passagem de as Memoraveis de Xenofonte (1972, p. 56): “Crés-te um ser dotado de
certa inteligéncia e negas existir algo inteligente fora de ti, quando sabes ndo teres em teu corpo sendo uma
parcela da vasta extensdo da terra, uma gota da massa das aguas, e que tdo-somente uma parte infima da imensa
guantidade dos elementos, entra na organizagdo do teu corpo? Pensas haver acambarcado uma inteligéncia que
conseguintemente inexistiria em qualquer outra parte, e que esses seres infinitos em relacdo a ti em ndmero e
grandeza sejam mantidos em ordem por forca ininteligente?””.

> «[..] esto es verdade tanto em el organismo individual como en la Naturaleza total; el organismo humano es
un reflejo del mundo externo y mayor”.

52 «A tradicdo de Hobbes ndo concebia a imaginacdo como forca criadora. Para Hobbes, a mente humana, assim
COMO 0 universo, € uma simples maquina ¢ de uma maquina ndo se deve esperar nenhuma criagdo” [La tradicion
de Hobbes nunca concebia la imaginacién como fuerza creadora. Para Hobbes la mente humana, igual que el
universo, es una simples maquina, y de una maquina no cabe esperar neguna criacion] (BRETT, 1951, p. 29).

% «QO platonismo cristdo havia assegurado que a ordem natural fora criado pelo impacto da Mente divina na
matéria informe. Os objetos naturais ndo sdo copias das Ideias Divinas, ja que estas Ideias tém uma perfeicéo
que ultrapassa o existente, mas representam a Mente de Deus. Sdo como um alfabeto pelo qual Deus expressa
seu pensamento: a Natureza, como disse Sir Thomas Browne em seu Religio Medici, é a arte de Deus”. [El
platonismo cristiano habia ensenddo que el orden natural fué creado por el impacto de la Mente divina em la
matéria informe. Los objetos naturales no son simples copias de las Ideas Divinas, ya que estas ldeas tienen una
perfeccion que esta mas alla de lo existente, pero representan la Mente de Dios. Son como un alfabeto por el cual
Dios expresa su pensamento: la Naturaleza, como dijo Sir Thomas Browne em su Religio Medici, es “el arte de
Dios”] (BRETT, 1951, p. 26).
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conceitos de homem ¢ de natureza repugnantes™*. Enquanto Hobbes expulsou Deus do
universo, convertendo-o numa simples relacdo de atomo e Locke o transformou num ente de
razdo, 0S puritanos separaram, irrevogavelmente, 0 mundo da natureza e o da graca divina
(BRETT, 1951).

O mundo, bem como a obra de um artista, identifica-se, de certa forma, com o Criador.
N&o é possivel, portanto, proclama-lo como uma criagdo decaida e distinta de seu Autor.
Muito pelo contrario, nele ha harmonia entre as partes, formando um todo simétrico e pleno
de sentido; servindo, mesmo, de inspiracdo infinita para o arrebatamento entusiastico dos
poetas. Nao se deve separar o Artifice por exceléncia e a sua obra: do mesmo modo que nao
se deve distinguir absolutamente o artista de sua obra; alguma identificacdo ha de perdurar.
Logo, para Shaftesbury, o belo é o que embelece, e ndo o que €é embelecido
(SHAFTESBURY, 2003). Assim sendo, o Formador é que d& forma &s coisas mesmas e, ato
continuo, todos os seres terdo “resquicios” da causa primeira.

No que diz respeito ao Calvinismo, Shaftesbury tece criticas ao ponto de vista de que o
homem, como ser decaido, sempre precisara passar por expiacdes para ser salvo; ou seja, ter
de ser castigado em vida ou apds ela, para entdo consumar a expurgacéo do pecado original®®.
O autor de The Moralists ndo admite que o ser humano seja um ser decaido e, muito menos,
passivel de expiacdes para poder agir corretamente. Existe um senso natural que o permite
distinguir o certo do errado sem precisar de algo externo a ele mesmo que Ihe prescreva
guando e como se deve agir.

Shaftesubry, como critico mor da modernidade, oferece outras perspectivas referentes
a natureza humana e a Natureza compreendida no sentido mais amplo possivel (a Physis para
os gregos). O filésofo se contrapde as correntes de pensamento que expulsam os poetas do
mundo e retratam a natureza como uma conjuncao entropica de atomos sem nenhum sentido;
enfim, contra todas as filosofias que defendem as teorias mecanicistas. Posta-se, de igual
modo, contrariamente aqueles que descrevem o ser humano como um Ser perverso e

condenado a simplesmente satisfazer seus melancolicos desejos da forma mais interesseira

54 «

[...] ambas partes habian formado conceptos del hombre y de la naturaliza que eran repugnantes”.
55

“[...] the beautiful, the fair, the comely, were never in the matter but in the art and design, never in body itself
but in the form or forming power [...] ‘Of all forms then,” said I, ‘those, according to your scheme, are the most
amiable and in the first order of beauty which have a power of making other forms themselves’” [0 belo, o justo,
0 gracioso, nunca estiveram na matéria, mas na arte e no projeto, nunca no corpo em si, mas na forma e no
poder formador [...] “De todas as formas ditas”, disse eu, “as Ultimas, conforme o seu esquema, sdo as mais
amaveis e estdo dispostas na primeira ordem de beleza, a qual tem o poder de dar formas as coisas”]
(SHAFTESBURY, 2003, p. 323).

% para melhor esclarecimento acerca desse preceito calvinista, confira Que todo o género humano esteja
sujeitado a maldicdo e decaido desde os primdrdios de sua origem pela queda e expulsdo de Addo. Sobre o
pecado original. In: CALVINO (2008, pp. 225-37).
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(traduz-se: egoista) possivel. N&o h& necessidade de perscrutar o problema para notar que
Shaftesbury foi responséavel por imensas mudancgas no rumo da filosofia moral. Pelo simples
fato de ter defendido o homem como ser detentor de um senso moral, abriu vastos caminhos
para aqueles que, mais tarde, viriam a se denominarem como filésofos do sentido moral
(moral sense). E, entre esses que foram fortemente influenciados por sua filosofia, encontra-se
Hutcheson — principal responsavel, sem sombra de divida, pela divulgagdo da referida

corrente filosofica. E em sua filosofia moral que o trabalho se detera agora.

1.3 Sobre a benevoléncia hutchesoniana

O ser humano tem uma natureza boa ou ma? A virtude é identificada pela razado ou
somente pela sensibilidade se pode distinguir o certo do errado? As virtudes sociais advém do
vicio ou tal afirmacdo seria uma contradi¢do, pois ndo se age virtuosamente no vicio?
Perguntas “iguais” a essas sempre hdo de retornar com mais ou menos intensidade no decorrer
da historia. Nos séculos XVII e XVIII, fazem parte de um rico cenario filosofico, envolvendo
também embates que se direcionam para o ambito religioso, tendo como objetivo maior
explicar a seguinte questdo: a benevoléncia é ou ndo inerente a natureza humana? Ora, caso se
responda esse problema de modo afirmativo, prementemente surge a indagagéo: entdo por que
assiste-se, no decorrer dessa mesma historia humana, a cenas tdo brutais que nos remetem a
um imenso esvaziamento dessa disposicao virtuosa? Tal como Robert Burton (2011), autor de
Anatomia da Melancolia (1638), descrevia o seu tempo — ndo muito diferente de outros —,
também ¢é possivel contemplar um sem-ndmero de males que assolam a humanidade,
perpetuados pelo préprio homem: roubos, homicidios, massacres, cidades tomadas, cidades
sitiadas, batalhas travadas, homens mortos, duelos, piratarias, batalhas navais, ad infinitum...
No entanto, seguinte a constatacdo negativa, contrapde-se a possibilidade de existéncia de
acoes louvaveis, que compdem essa mesma historia humana, as quais chegam a ser
glorificadas por diversas épocas e civilizagdes — o culto do herdi exemplifica muito bem isso.

As respostas positivas, a época de Hutcheson, em sua maioria, envolviam o ambito
religioso. Acdes virtuosas e viciosas entrelagavam-se com o sagrado e com o profano.
Dificilmente a virtude seria glorificada (simplesmente) por ser virtuosa, pois 0 medo do
castigo e, por outro lado, a esperanca de se obter uma recompensa divina, caracterizavam a

moral desde os primérdios da civilizacdo®’. Hutcheson tomou uma via secular — a0 menos em

57 Alguns filésofos modernos, como Locke, ainda fundamentavam a filosofia moral sobre os pilares do castigo e
da recompensa.
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relacdo ao metodo de pesquisa. Tracando o caminho percorrido por Shaftesbury, eximiu-se de
qualquer prerrogativa religiosa®.

Sendo originario de familia presbiteriana, Hutcheson ndo concordou com os principios
fundamentais presentes em sua confissdo de fé. A imagem de um ser decaido e absolutamente
corrompido eram caracteristicas comumente concebidas pelos presbiterianos®. A distancia
entre Deus e o homem era considerada enorme e as concepcOes de predestinacdo e
supralapsarianismo tornam esse distanciamento quase que absoluto, amplificando a no¢édo de
corrupcdo da natureza humana®. Hutcheson, ndo satisfeito com as tomadas de posicdo da
religido de seu pai e av0, parte de sua terra natal para Dublin, cidade conhecida por ser um
dos grandes centros intelectuais da Europa. Rapidamente, o filésofo se vé envolto nas
discuss@es sobre o deismo, o cartesianismo, o empirismo de Locke e Berkeley e 0 egoismo de
Hobbes e Mandeville (GILL, 2006).

Nesse mesmo lugar, em Dublin, travou contato com os escritos de Shaftesbury,
obtendo, através de suas obras, uma série de argumentos que refutavam a ideia de natureza
humana corrompida, muito propagada em seu tempo por Mandeville. De certa forma, a obra
de Hutcheson tinha como finalidade refutar os argumentos centrais apresentados em A Fabula
das Abelhas, principal fruto da reflexdo mandevilliana. A proposta fundamental de
Mandeville encontra-se ja no subtitulo de sua magna obra: ‘vicios privados, beneficios
publicos’. Consoante Mandeville, uma sociedade que privilegiasse a virtude nao
desenvolveria todas as suas capacidades, destinando-se ao fracasso. O seu argumento se pauta
na ideia de que os avancos ocorrem por intermédio dos vicios, como se pode observar, por
exemplo, nos primérdios da civilizacdo, quando 0s progressos agropecuarios, provenientes da
aversao ao trabalho continuo, proporcionaram-lhe uma vida mais comoda. Os vicios, portanto,
assegura Mandeville, promovem o desenvolvimento econdmico e social: se ndo houvesse
ladrbes, também ndo existiriam policiais; se ndo existisse a ignorancia, nao se precisaria de
professores; com a saude plena, médicos seriam inuteis; com pessoas engenhosas, qual a

utilidade dos carpinteiros, projetistas, engenheiros; sendo todos frugais, para que a abastanca?

*8 Em sua filosofia moral um ateista poderia ser virtuoso, atitude muito diferente dos religiosos da época.

%9 «A énfase hutchesoniana de que o ser humano é bom, benevolente e age de modo desinteressado, colocou-lhe
numa posi¢do contraria a concepcdo tradicional de homem do calvinismo, que considera a Queda como um
evento que desencadeou sérios efeitos no ser humano, fazendo surgir, a partir de entdo, a necessidade de
controlar os seus impulsos sob as influéncias de recompensas e punigdes” [Hutcheson’s emphasis on human
goodness, on benevolente affections and natural approval of desinterest, placed him at odds with a more
traditional Calvinist account of human nature, in which the Fall had profound effects on mankind, necessitating
rewards and punishments to control human impulses] (CAREY, 2006, KD, 2498).

% Hutcheson acreditava que uma pessoa poderia vir a se tornar pior, mas ndo pensava que todos tinham um
sentido moral inviavelmente corrompido (GILL, 2006).
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Os argumentos, portanto, vao se tornando mais e mais amplos, até que, no fim, o vicio se
transforma em uma espécie de graxa que mantém o0 mecanismo se movendo (e se
desenvolvendo) ativamente.

O que mais chama a atencdo de Hutcheson é a persisténcia de Mandeville em defender
ardorosamente o egoismo®. Em sua filosofia, a felicidade é o objetivo Gltimo dos seres
humanos e, no fim das contas, a satisfacdo individual é o que resta, mesmo que seja alcancada
de forma indireta: toda e qualquer acédo visa beneficiar o proprio individuo. Para Hutcheson,
h& uma enorme diferenca de concepcdo, vez que a distin¢do entre virtuoso e nao-virtuoso se
d4 por conta de uma acdo prévia, pelo fato de os seus motivos (finalidades) serem
diferenciaveis (GILL, 2006). Desse modo, segundo nos esclarece Gill (2006, p. 142),
“julgamos uma pessoa por ser santa e outra por ser patife porque pensamos que aquele age

52 A finalidade Gltima de um santo é muito diferente

com motivos que sdo diferentes destes
de um cafajeste. Tal separacdo é 6bvia quando se enxerga através das lentes hutchesonianas.
N&o obstante, da perspectiva mandevilliana tudo se embaralha: como o0 egoismo €é a causa
ultima de qualquer ato, santos e patifes ndo se diferenciam em suas acdes, pois ambos visam
tdo somente satisfazerem a si mesmos.

O maior trabalho de Hutcheson (1990, p. 106) estava em demonstrar que, em Gltima

instancia, agimos por motivos benevolentes em si mesmos,

Que 0 que nos excita a agir conforme essas A¢des que chamamos Virtuosas, nao é
uma intencdo em obter nem mesmo um prazer sensivel; muito menos uma
Recompensa futura por uma Lei Sancionada, ou por qualquer outro Bem natural que
possa ser Consequéncia da Acdo virtuosa; mas um Principio de A¢do que seja
inteiramente diferente de interesse ou amor-proprio®.

Esse principio interno e instintivo inerente ao ser humano néo age com referéncia a um
interesse previamente estabelecido. Do mesmo modo, a virtude ndo € algo que se molda ao
livre querer do agente, como se 0 gosto pudesse ser modificado para se adaptar a afec¢do. O
erro cometido pelos egoistas esta em aceitar essa falsa correlagdo. Um dos argumentos mais

fortes de Hutcheson se volta para esse problema estético. Segundo nos elucida Gill (2006, p.

%1 De acordo com Carey (2006), Hobbes, Locke e Mandeville exortaram , cada um a sua maneira, a influéncia do
interesse proprio (self-interest) sobre a motivacéo e o julgamento. Vale ressaltar que Hutcheson deve muito a
Locke no que se refere aos métodos de estudo. O filésofo irlandés foi muito influenciado pelos estudos das ideias
de cores de Locke. Cf. Winkler (1996).

82 «“We judge some people to be saints and other people to be knaves because we think the former act on motives
that are different from the motives of the latter”.

63 “That what excites us to these Actions which we call Virtuous, is not an Intention to obtain even this sensible
Pleasure; much less the future Rewards from Sanctions of Laws, or any other natural Good, which may be the
Consequence of the virtuous Action; but an entirely different Principle of Action from Interest or Self-Love”.
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145), para o filésofo irlandés, “o prazer que nos experimentamos quando contemplamos a
beleza de um objeto [...] pode ser completamente independente de qualquer vantagem de
ganho que se possa desejar com isso”®. Se, portanto, existe um senso estético que nos torna
indiferentes perante os objetos, é plausivel assegurar que também exista um senso moral que
se distinga inteiramente de um interesse proprio (self-interest). E por mais que se faca o
esforgo de imaginar que uma pessoa interesseira seja virtuosa, dificilmente isso sera aceito

como verdadeiro. Conforme explana Hutcheson (1990, p. 109),

Essa Capacidade de receber essas PercepcBes se chamada de Sentido Moral, desde
que seja aceita a Definicdo de que se trata de uma Determinagdo da Mente para
receber qualquer Ideia da Presenga de um Objeto que ocorre a noés
independentemente da nossa VVontade®®.

Atos benevolentes ndo precisam, necessariamente, envolver o interesse do espectador
para que sejam considerados virtuosos®®. Centenas de agBes humanitarias abundam os
noticiarios no decorrer do ano sem que beneficiem o sujeito que os assiste. Nem por isso,
deixam de ser virtuosas ou louvaveis. Exemplos de relagdes ndo egoistas servem para refutar
os argumentos em prol do egoismo. Ora, questiona Hutcheson, “por que somos afetados pela
Fortuna de Priamo, Polites, Corebo ou Eneias? Simplesmente porque temos um secreto Senso
que determina nossas Aprovacbes sem a consideracdo de um Interesse proprio”
(HUTCHESON, 1990, p. 112)°%". Destarte, o filésofo descobre que a alma possui um principio
benevolente que foge ao controle da vontade. Ha um instinto que antecede todo interesse, o
qual influencia a ser-se benevolentes para com os outros (HUTCHESON, 1990). Esse sentido

moral reage involuntariamente, aprovando as agdes virtuosas e repulsando as viciosas.

® “The pleasure we experience when we view a beautiful object [...] can be completely independent of any
advantage we might hope to gain from it”. Arregui (In: HUTCHESON, 1992, p. XV), em seus estudos
preliminares sobre a obra hutchesiana, esclarece que esse desinteresse em assuntos estético e morais advém da
influéncia shaftesburiana: “La tesis de Shaftesbury en torno al desinterés es assumida plenamente por Hutcheson
tanto en su pensamento ético como estético. Ya el titulo completo de su obra de 1725 anuncia su propésito de
defender los principios de Shaftesbury contra el autor de La fabula de las abejas, Mandeville, y en buena medida,
todo el objetivo de la obra consiste en determinar el caracter desinteresado del placer experimentado en la
contemplacion de la beleza estética y de la bondad moral”.

> «And that Power of receiving these Perceptions may be call’d a Moral Sense, since the Definition agrees to it,
viz. a Determination of the Mind, to receive any Idea from the Presence of an Object which occurs to us,
independent on our Will”. Em outra passagem, Hutcheson explica que “[...] the Ideas of Beauty and Harmony,
like other sensible Ideas, are necessarily pleasant to us, as well as immediately so” [(...) as ideias de Beleza e
Harmonia, como outras ideias sensiveis, sd0 necessariamente prazerosas para nos, assim como imediatas (Grifo
Nosso)] (HUTCHESON, 1990, p. 10).

% Da mesma forma que um belo objeto, para ser belo, néo depende do interesse de quem o observa.

67 “Why are we affected with the Fortunes of Priamus, Polites, Choroebus or Aeneas? It is plain we have some
secret Sense which determines our Approbation without regard to Self-Interest”.
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Esses argumentos posicionam Hutcheson contra varias concepgdes tidas como
irrevogaveis. Principalmente no que se refere ao racionalismo, pelo fato de a capacidade de
distinguir o certo do errado (ou a virtude do vicio) ndo se relaciona com a razdo, sendo mais
ligada a uma reacdo dos préprios sentidos — assim como a visao é afetada pela cor, também se
é afetado pelas a¢fes morais. Isso constitui a natureza humana e ndo tem nenhuma vinculagao
— em sua origem — com 0 costume, a educac¢do ou a posicao social. Todos reagem de uma
forma semelhante na presenca de a¢des benévolas ou malévolas. Na constituicdo originaria da
natureza humana, essas afe¢des despertam sempre as mesmas reagoes.

Entrentanto, as convic¢des de Hutcheson ndo foram aceitas pelos racionalistas, que
entendiam serem os sentidos potencialmente enganosos. A classica pendenga entre empirismo
e racionalismo volta a cena quando Burnet resolve refutar a tese central da filosofia moral
hutchesoniana, a saber, a ideia de que o sentido moral aprova involuntariamente as atitudes
virtuosas e desaprova as viciosas. Para Burnet, as coisas ndo sdo verdadeiras ou belas por
conta de despertarem em nds prazer, mas sdo prazerosas ou belas por serem verdadeiras.
Assim, inicialmente, o ser humano precisa estar ciente do que seja 0 bem para somente depois
conseguir distingui-lo do mal e, em decorréncia disso, sentir algum tipo de prazer. As
faculdades que se vinculam & sensibilidade, diriam os racionalistas, tém acesso somente as
verdades contingentes. Para essa perspectiva, 0s sentimentos ndo séo a causa da distincdo
entre vicio e virtude, mas apenas o efeito; a causa seria aprioristica, constituindo quase que
um principio l6gico-matematico®.

Hutcheson, por sua vez, refuta as ideias de Burnet. De acordo com o fildésofo do
sentido moral, a razdo pratica é meramente instrumental e, por isso, ndo serve como
parametro para identificar o que seja virtuoso ou vicioso (GILL, 2006). Segundo nota Gill

(2006, p. 158), “Hutcheson acreditava que a virtude consistia em agir sob os preceitos de uma

%8Nessa mesma corrente se inserem Clarke (anunciado anteriormente), Balguy e Price. Kivy (2003, p. 127) traca
o panorama deste século da seguinte forma: “Na Gré-Bretanha, os moralistas do inicio do século dezoito eram
unidos e divididos: unidos contra o inimigo comum e dividido na forma de conduzir a guerra. O inimigo, claro,
era Hobbes: ‘Através do século dezessete e dos primeiros anos do século dezoito, ele foi a representacdo dos
principios da maldade tanto para os moralistas quanto para os te6logos’. Mas quais eram as armas usadas para
refutar 0 egoismo hobbesiano? — Neste instante que as diferencas transparecem de forma brusca. — Pelo
Sentimento, responderam Hutcheson e seus seguidores: nés aprovamos a benevoléncia da mesma forma que
saboreamos o doce. Pela Razao, contrapdem Clarke, Balguy e Price: o entendimento nos informa o que é certo e
0 que é errado assim como nos diz o que é verdadeiro e o que é falso” [In Britain, the moralists of the early
eighteenth century were both united and divided: united against a common enemy and divided as to the conduct
of the war. The enemy, of course, was Hobbes: ‘Throughout the seventeenth and the first years of the eighteenth
century he represented the evil principle to moralists as well as to theologians.” But with what weapon was the
Hobbesian egoism to be dispatched? Here the lines were sharply drawn. Sentiment, answered Hutcheson and his
followers: we approve benevolence as we savor the sweet. Reason, countered Clarke, Balguy, and Price: the
understanding tells us what is right and what wrong as surely as it tells us what is true and what false].
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finalidade Gltima: a felicidade da humanidade”®®. A razdo ndo estaria apta a distinguir o
desejo privado do publico, uma vez que por meio dos principios légicos ndo ha contradicdo
alguma em afirmar que a felicidade de poucos é melhor que a felicidade de muitos™. Esse
argumento antecipa a famosa declaragao de Hume (2010, p. 283): “N&o ¢ contrario a razdo
preferir a destruicdo do mundo inteiro a um arranhadela no meu dedo”. A Unica maneira,
portanto, de entender o porqué de a felicidade de muitos ser melhor que a de poucos é trazer
para 0 ambito da discussdo as afeccbes. Se se tentar compreender isso apenas pela razao,
chegar-se-a a lugar nenhum. A partir do momento em que o ser humano é visto pelas suas
afeccdes, e ndo somente pelos seus desejos ou anseios subjetivos, o outro deixa de ser
ignorado ou usado como uma etapa de satisfacdo pessoal. Dai a importancia do desinteresse
como principio da acdo moral — concepcdo, frise-se, bem diferente da de Hobbes e
Mandeville. A benevoléncia, portanto, é inerente a natureza humana.

Sendo assim, para se compreender melhor a filosofia moral hutchesoniana, faz-se
necessario, correlaciona-la com a sua teoria estética. Segundo Hutcheson, a beleza ndo é
independente da mente. Sendo assim, afeccbes estéticas sdo experienciais, ndo tendo

correspondéncia necessaria no mundo externo:

Beleza ndo é entendida como Qualidade que supostamente esta no Objeto, o qual
deveria ser belo por si mesmo, sem nenhuma relacdo com qualquer Mente que
perceba isso: Isso vale tanto para a Beleza, como para outras Ideias sensiveis,
propriamente denotadas pela Mente: Frio, Quente, Doce, Amargo séo denotaces de
SensacBes na nossa Mente, as quais ndo tém, talvez, nenhuma semelhanca nos
Objetos que excitam essas Ideias em nds; de qualquer forma, nés geralmente
imaginamos que existe alguma coisa no Objeto que se assemelhe a nossa Percep¢do
(HUTCHESON, 1990, p. 13)™.

Lancando mao, mais uma vez, da explicacdo de Gill (2006, p. 170): “beleza e
moralidade sio originados em nossas afe¢des” . O padrdo estético e moral em Hutcheson é

mais intrinseco ao ser humano — logo, determinado pelas afec¢des —, que extrinseco — eterno e

% «For Hutcheson believed that virtue consists of acting on one particular ultimate end: the happiness of
humanity”.

0 A explicacio de Gill é bem clara em relagdo a isso: “The happiness of twenty people is a greater quantity of
happinness than the happiness of one person. But that fact alone does not explain why we should prefer the
happiness of twenty to the happiness of one” [A felicidade de vinte pessoas ¢ uma quantidade maior que a
felicidade de uma. Porém, o fato em si ndo explica por que n6s devemos preferir a felicidade de vinte a
felicidade de uma].

I “Beauty is not understood any Quality suppos’d to be in the Object, which should of itself be beautiful,
without relation to any Mind which perceives it: For Beauty, like other Names of sensible Ideas, properly
denotes the Perception of some Mind; so Cold, Hot, Sweet, Bitter, denote the Sensations in our Minds, to which
perhaps there is no resemblance in the Objects, which excite these ldeas in us, however we generally imagine
that there is something in the Object just like our Perception”.

72 “Beuaty and morality both originate in our affections”.
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I”®, O filésofo, no entanto, renuncia a adentrar no problema concernente & moral ser

imutave
ou ndo eterna e imutéavel, absolutamente independente da mente (GILL, 2006). Essa teoria
implica — e Hutcheson estava ciente disso — que a moralidade é dependente das afeccdes’™ e
ndo se tem nenhuma prova racional para acreditar nisso (GILL, 2006). Ndo ha como
fundamentar racionalmente a moral, justamente porque os sentidos sdo injustificAveis em si
mesmos. Essa sensibilidade constitui a nossa natureza em sua forma mais bruta, e, devido a
isso, todo ser humano, quase que inevitavelmente — pois ndo tem como assegurar de forma
absoluta —, tem em si essa distingédo entre vicio e virtude.

Pelo fato de Hutcheson ter considerado a sensibilidade como baluarte de sua teoria
moral e, a partir disso, comprovado que a natureza humana é benévola, a antiga discusséo
sobre o relativismo moral se instaura novamente. Por relativismo, em linhas gerais, entende-se
o conflito entre duas concepc¢des distintas acerca de um determinado tema discutido em que
argumentos de ambas as partes sdo aceitos como validos. Essa ldgica é simplesmente
execravel, segundo o ponto de vista do racionalismo. Haja vista que, pela analise racional,
numa discussdo em que dois argumentos se contradizem, um deles estara, sem duvida, errado.
Logo, a verdade € aprioristica — eterna e imutavel —, servindo-se de contraprova aos sofismas.
Entrementes, a universalidade em Hutcheson é diferente do modo como os racionalistas a
compreendem. O sentido moral ndo ¢ “universal”, se por isso se entender a capacidade de
abarcar todos os mundos possiveis (GILL, 2006). Todavia, Hutcheson tentou demonstrar uma
“universalidade” dos sentidos que envolvem todos os seres (humanos) deste mundo (GILL,
2006). Portanto, entre os seres humanos, constata Hutcheson, ha uma tendéncia natural de
compartilhamento dos sentimentos. E como ele chegou a essa comprovagdo? Muito diferente
dos racionalistas, 0s quais precisavam apenas de uma escrivaninha para atingir as verdades
mais puras e claras, o filésofo do sentido moral se volta para uma analise psicoldgica — talvez

combinando antropologia e sociologia (GILL, 2006)".

"3 Nesse caso, segundo Hutcheson, ndo se tem acesso a coisa em si, visto que néo é possivel medir as afecdes por
elas mesmas.

™ Gill (2009 p.573) nos elucida: “Ele diz que nossas ‘ldeias morais’ sio como nossos ‘Sentimentos’ ou
‘Sensagdes’ de cor, gosto e som, por meio dos quais provém ‘Prazer e a Dor’” [He (Hutcheson) says there that
our ‘moral Ideas’ are like our ‘Feelings or Sensations’ of color, taste, and sound in that they give rise to
‘Pleasure and Pain’]. As afe¢des morais sdo como as das cores, por se tratar de qualidades secundarias que
percebe-se nas coisas e julga-se estar nelas; no caso da moral, projetamos as nossas vontades nas motivacdes
alheias, acreditando que a virtude é uma propriedade das acGes em si mesmas. De todo modo, para Hutcheson,
vale ressaltar, mesmo que os sentidos morais sejam afecdes (pois podem ser apenas percebidos), ha uma
distingdo em relacdo as percepgdes auditivas, visuais e gustativas. O que os equivale é a impressdo sensorial,
comum em todas essas percepcOes: elas (as impressGes sensoriais) sdo prazerosas ou dolorosas e emergem
independentemente do desejo ou da vontade.

"> Essa observacéo vai ratificar, mais tarde, a tomada de posicdo humiana em sua pesquisa acerca da moral:
“Devemos pois nesta ciéncia colher a nossas experiéncias de uma observagdo prudente da vida humana e toma-
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Contudo, na filosofia moral hutchesoniana, ha um problema a ser resolvido referente
ao conflito interno dos sentidos sociais (senso moral, senso publico e de honra) e aos que sdo
contrarios a esses, caracterizados como ndo morais. N&o aceitando, como demonstrado acima,
as prerrogativas aprioristicas — de uma verdade moral que esta para além do mundo sensivel e
serve de guia para agir virtuosamente —, Hutcheson se vé& em meio a um grave problema: que
garantias se tem de que os sentidos sociais serdo preferidos aos seus contrarios? H4, portanto,
um conflito interno entre esses dois dmbitos: sentidos morais e ndo morais. Butler, seu
contemporaneo, solucionou esse problema ao afirmar que a consciéncia tem uma autoridade
sobre todos os outros principios internos — tudo deve ser justificado pela razéo e passar pelo
seu crivo: “Observo [...] que a Razdo tem um poder de analise e criticidade sobre todas as
opiniBes e condutas, pois nada vem a ser verdadeiro e certo sem que seja justificado, e, de
certa forma, provado por ela” (BUTLER, 1843, p. 182)76. Hutcheson ndo compactuava com
as conclusbes de Butler, que apregoavam a existéncia de principios normativos da razdo
(moral) inerentes a natureza humana. Isso nos remete a discussdo sobre o inatismo das ideias,
que Locke tanto rebateu. A teoria de Locke soava bem aos ouvidos de Hutcheson, servindo-
Ihe para averiguar (e fortalecer) a tese de que, realmente, a virtude € originada no sentido
moral e ndo em ideias inatas, ndo tendo nenhuma vinculagdo, consequentemente, com a
razéo’".

A natureza humana é constituida para a virtude — e a maior prova disso é a
benevoléncia e ndo qualquer constatacdo que o entendimento possa atingir, diria Hutcheson.
Apesar dos costumes, da educacgdo ou de qualquer outro agente externo ser capaz de modificar
a forma de percepcdo de uma pessoa, no amago da natureza humana todos os seres humanos
sdo movidos pela benevoléncia. O que pode haver num suposto ato cruel, portanto, é somente

uma ignorancia acerca do que esta sendo feito:

Qudo independente esta Disposi¢do para a Compaixao é do Costume, da Educacéo
ou da Instrucdo, transparecera sua Prevaléncia nas Mulheres e Criangas, que sdo

las tais como aparecem no decurso habitual do mundo, através do comportamento dos homens em sociedade, em
suas ocupagdes e em seus prazeres” (HUME, 2010, pp. 24-25).

78«1 observe [...] that Reason has a power of analysis and criticismo in all opinion and conduct, and that nothing
is true or right but what may be justified, and, in a certain sense, proved by it [...]”.

" A teoria moral de Hutcheson vem a ser ambigua, de certa forma (GILL, 2006), pois a posi¢do tomada em seus
escritos de juventude, como em seu An Inquiry into the Original of Our Ideas of Beauty and Virtue, mais tarde
serd modificada e baseada na filosofia moral de Butler, como nos relata Hume em uma de suas cartas
enderegadas ao filésofo: “Vocé parece conceber a Opinido do Dr. Butler, prescrita em seus Sermdes sobre a
natureza humana; a qual estabelece que nosso Sentido moral tem uma Autoridade distinta de sua Forga e
Duragéo, e isso porque nos sempre pensamos que ela deve prevalecer” [You seem here to embrace Dr Butler’s
Opinion in his Sermons on human Nature; that our moral Sense has an Authority distinct from its Force and
Durableness, & that because we Always think it ought to prevail].



44

menos influenciados por esses agentes externos. Essas Criangas, as quais se deleitam
em alguma Acéo que seja cruel e atormentadora para 0s Animais que estdo em seus
Poder, ndo deriva da Malicia ou da falta de Compaixdo, mas da Ignorancia dos
sinais de Dor que muitas Criaturas expressam; juntamente com a Curiosidade de se
observar uma variedade de Contor¢des de seus Corpos. Quando, porém, eles se
tornam mais cientes dessas Criaturas ou venham saber por outros meios 0
significado de seus Sofrimentos, a Compaixdo deles geralmente se torna bem mais
fortes que suas Razbes (HUTCHESON, 1990. pp. 219-20)".

Ou seja, 0 sentimento sobreleva a mera curiosidade do entendimento. Dessa forma, a
crianca, ao ser despertada do estado de insensibilidade — pois ela apenas contemplava as
contorgdes feitas pelo corpo do animal, sem relacionar nenhum sentimento com isso (atitude
vinculada a atividade intelectiva) —, consegue “retomar” o sentimento mais natural que ha em
si: a benevoléncia.

De todo modo, o que se constata na filosofia moral de Hutcheson é uma atitude em
favor da virtude. O ilustre professor de Glasgow esforcou-se por provar que o ser humano é
naturalmente bom e, além disso, tentou reavivar em seus leitores e alunos a chama da virtude
que ardia em cada um deles. Este talvez tenha sido o seu principal objetivo: fazer um elogio
tal da virtude que impulsionasse 0s seres humanos a agirem virtuosamente. E uma das
diferengas basicas entre Hutcheson e seu ilustre e respeitoso correspondente, David Hume,
estava justamente nessa ténue, porém, magistral diferenca: enquanto aquele desempenhava o
papel de pintor, este se voltava para a arte da anatomia’®. Nas palavras do ilustre filsofo

escocés (missiva enderecada a Hutcheson):

Ha diferentes modos de examinar a Mente, a exemplo do Corpo. Pode-se considera-
los como Anatomista ou como Pintor; por quaisquer um dos meios devera descobrir
grande parte de suas Molas e Principios secretos ou descrever a Graca e Beleza de
suas acdes. Imagino que seja impossivel conjugar essas duas Visdes [...] Um
Anatomista, entretanto, pode oferecer muitos bons conselhos ao Pintor ou Escultor.
Da mesma maneira, estou persuadido que um Metafisico pode ser muito Gtil ao
Moralista, embora também ndo possa conceber esses dois caracteres unidos na
mesma obra (HUME, 2011, pp. 32-33)%.

"8 “How independent this Disposition to Compassion is on Custom, Education, or Instruction, will appear from
the Prevalence of it in Women and Children, who are less influenced by these. That Children delight in some
Actions which are cruel and tormenting to Animals which they have in their Power, flows not from Malice, or
want of Compassion, but from their Ignorance of those signs of Pain which many Creatures make; together with
a Curiosity to see the various Contortions of their Body’s. For when they are more acquainted with these
Creatures, or come by any means to know their Sufferings, their Compassion often becomes too strong for their
Reason”.

¥ Mas ndo uma anatomia que despreze as artes, mas que as leve em consideragéo.

80 “There are different ways of examining the Mind as well as the Body. One may consider it either as an
Anatomist or as a Painter; either to discover its most secret Springs & Principles or to describe the Grace &
Beauty of its Actions. I imagine it impossible to conjoin these two Views [...] An Anatomist, however, can give
very good Advice to a Painter or Statuary: And in linked manner, | am persuaded that a Metaphysician may be
very helpful to a Moralist; tho’ I cannot easily conceive these two Characters United in the same Work”.
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E, portanto, & analise anatomista e filosofica humiana do gosto moral e estético que
sera dedicado o proximo capitulo. Destarte, sem os fervorosos elogios a virtude e ataques ao
vicio, Hume almeja demonstrar, por meio da experiéncia, como é possivel diferencia-los. Ou
seja, compreender que principios da natureza humana propiciam ao individuo efetuar tal
distincdo. Problemas concernentes ao gosto estético mostram-se centrais para a compreensao
holistica do que o filésofo entende por moral. Assim sendo, o delineamento do proximo
capitulo pode ser feito por meio das seguintes questfes: O que Hume compreende por juizos
moral e estético? Como sdo dadas as suas fundamentagdes? Os gostos moral e estético sdo

opostos ou relacionaveis?
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2 SOBRE O GOSTO MORAL E ESTETICO HUMIANO

Demonstrado o surgimento da filosofia do sentido moral (moral sense), cabe,
doravante, apontar a assimilacdo efetuada por Hume dos problemas suscitados por essa
escola. As questBes da natureza humana, moral e do gosto, tratadas no capitulo anterior, serdo
discutidas sob o ponto de vista da filosofia humiana. Esse ilustre cético examina a moral e a
estética utilizando-se do principio do gosto. Para tanto, as analises dos sentidos fazem-se mais

que necessarias, pois sem eles, conforme se verificara, qualquer tipo de juizo seria impossivel.
2.1  Sobre a moral

Hume, influenciado pelos preceitos filoséficos de Hutcheson®!, em sua “tentativa de
introduzir o método experimental de raciocinio nos assuntos morais” (subtitulo de seu
Tratado)®, mudou bruscamente o0 modo de se compreender a moral, ao declarar, solenemente,
que “a razdo ¢, e deve ser, apenas a escrava das paixdes” (HUME, 2010, p. 482); muito
diferente do que se aceitava até entao.

A filosofia classica foi, por muito tempo, adotada como referéncia para o
esclarecimento dos problemas concernentes & moral. A teoria moral, mesmo que de forma
indireta, tomava como parametro as filosofias de Socrates e Platdo, as quais postulavam a
razdo como principio condutor das acdes humanas®®. Hume (2011, p. 125), em seu ensaio O

Platdnico, tenta traduzir o que o ilustre filésofo ateniense compreenderia por felicidade,

81 Segudo Kivy (2003, p. 143), “ndo se pode ter divida de que a teoria moral de Hume se baseia nos escritos de
Hutcheson™ [there can be no doubt but that Hume's moral theory had roots in the writings of Hutcheson].
Entretanto, isso ndo é algo unénime. Townsend (2001), por exemplo, considera Shaftesbury como a maior
influéncia na teoria moral de Hume, a considerar a sua obra The Characteristics. Outros, no entanto, ja tendem a
achar Berkeley, com a sua teoria da percepgdo. E outros ainda apontam Malebranche como uma espécie de
influéncia por vias contrarias, sendo a filosofia de Hume um contraponto a dele. O que se pode constatar é que
Hume dialoga com diversos fil6sofos, passando por esses citados e ainda por Mandeville, Hobbes e Locke, ja
citados no primeiro capitulo.

82 para Mackie (2004, p. 6) isso vem comprovar o carater cientifico da obra de Hume, o qual pode ser notado no
préprio subtitulo de sua magna obra. Ou seja, “é uma tentativa de estudar e explicar o fendmeno moral (assim
como o conhecimento humano e as emog¢des) da mesma ordem em que Newton e seus seguidores estudaram e
explicaram o mundo fisico” [it is na attempt to study and explain moral phenomena (as well as human
knowledge and emotions) in which Newton and his followers studied and explained the physical world].

8 Aristoteles, diferenciando do intelectualismo socrético-platdnico, divide as virtudes em morais e dianoiéticas.
Todavia, o principio intelectivo (nous) ainda ocupa o lugar mais alto no &mbito moral, visto que a melhor vida
sera a contemplativa ou racional: “Se, portanto, a razdo ¢ divina em comparagdo com o homem, a vida conforme
a razdo é divina em comparagao com a vida humana. Mas ndo devemos seguir 0s que nos aconselham a ocupar-
nos com coisas humanas, visto que somos homens, e com coisas mortais, visto que somos mortais; mas, nada
medida em que isso for possivel, procuraremos tornar-nos imortais e envidar todos os esforgos para viver de
acordo com o que ha de melhor em nos; porque, ainda que seja pequeno quanto ao lugar que ocupa, supera a
tudo o mais pelo poder e pelo valor” (ARISTOTELES, 1987, p. 189).
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chegando a seguinte conclusdo: “a felicidade mais perfeita deve, certamente, surgir da
contemplagcdo do objeto mais perfeito”, visto que o individuo hé de constatar que “[...] a
producao mais perfeita procede sempre do pensamento mais perfeito [...]”. Hume entende que
a primazia da racionalidade como funcédo reguladora das partes sensitivas é a caracteristica
primordial do intelectualismo moral advindo de Platdo e de seu mestre Socrates. Contra tais
concepcOes morais, Hume (2011, p. 129), em seu ensaio O Cético, agora colocando na boca
da personagem as suas convicc¢les, argumenta que, se se pode fiar em algum principio
filosofico, este pode ser considerado certo e indubitavel: “ndo ha nada que seja valoroso ou
desprezivel, desejavel ou detestavel, belo ou deforme em si mesmo. Tais atributos, ao
contrério, surgem da constituicdo e da textura particular do sentimento e afec¢io”. Aqui ja
encontra implicita a tese de que a filosofia moral tem mais a ver com o gosto do que com o

entendimento, de modo que

na operacdo de raciocinio, a mente nada mais faz do que passar rapidamente em
exame 0s seus objetos, tal como suspostamente se encontram na realidade, sem nada
Ihes acrescentar ou subtrair [...] Com as qualidades de belo e disforme, desejavel e
odioso néo ocorre, porém, 0 mesmo que com verdade e falsidade. No primeiro caso,
a mente ndo se contenta meramente com inspecionar seus objetos, tal como sdo em
si mesmos, mas também experimenta, como resultado dessa inspecdo, um
sentimento de deleite ou de insatisfacdo, de aprovacdo ou de condenagéo, e esse
sentimento a determina a anexar-lhes o epiteto de belo ou disforme, desejavel ou
odioso (HUME, 2011, p. 131-32).

De todo modo, Platdo (2007), em seu didlogo Fedro, elucida que o bom cocheiro (a
pessoa virtuosa) € aquele que consegue dirigir uma parelha desigual, ou seja, aquele que faz
com que o principio nobre (logistikon/Aoyiotikov) sobrepuja 0s seus contrarios
(thimoeides/Ovpocideg e epithumetikon/embvunticov). O homem entrega a razdo as rédeas de
suas acdes alcanca, portanto, a exceléncia moral (areté/apetr). O bem, desse modo, encerra-
se no principio intelectivo. E dele que advira toda e qualquer diferenciagdo entre vicio e
virtude.

As paix0es, sob essa perspectiva, sdo submetidas a razdo, tornando-se esta o principio

ativo da volicdo humana®. Os racionalistas modernos ndo divergiam muito desses preceitos

8 Sentimento, para Hume, pode ser compreendido tanto pelo &mbito moral quanto estético. Cocernente & moral,
ele € uma aversdo proveniente das distingdes naturais da dor e do prazer. Neste processo, 0 senso moral natural
propde anunciados avaliativos estabelecidos sobre as sensades de prazer e dor. Em relagdo a estética, o
sentimento ndo é uma aversao das distingdes naturais, pois se relaciona com o gosto, isto é, com a percepcédo do
belo e do deforme; impressdes estas que também tém em suas raizes as sensagOes de prazer e dor.

8 “Ora nos denominamos um individuo de corajoso, julgo eu, em atencdo a parte irascivel, quando essa parte
preserva, em meio de penas e prazeres, as instrugdes fornecidas pela razao sobre o que é temivel ou ndo [...] E
denominamo-lo de sabio, em atencdo aquela pequena parte pela qual governa o seu interior e fornece essas
instrucOes, parte essa que possui, por sua vez, a ciéncia do que convém a cada um e a todos em conjunto, dos
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classicos, pois seguiam as normas morais segundo os principios geométricos ou algébricos,
que pretendiam assegurar que a moral podia ser evidenciada®®. Destarte, cabe ao
entendimento o esforco de apreensdo de tais principios para colocd-los em pratica. Na
concepcao filoséfica de Hume, apreender (acdo exclusiva do entendimento) e praticar (como
o significado j& diz: agdo exclusiva do &mbito prético) sdo coisas distintas e que ndo
mereceram dos racionalistas a devida diferenciagdo conceitual no campo da moral. Logo no
inicio do terceiro livro de seu Tratado da Natureza Humana (exclusivamente dedicado ao
tema aqui exposto), Hume (2010) postula seis critérios®” que servem como contraprova dos
argumentos racionalistas — 0s quais prescreviam que 0 Vvicio e a virtude sdo caracteristicas a
serem distinguidas somente pela raz&o:

1) Os racionalistas — e Hume se refere principalmente & Balguy®, pois nota em sua
filosofia os argumentos mais centrais do racionalismo — proclamam que a virtude se conforma
a razdo. A filosofia se divide em duas areas: especulativa e pratica. Os filésofos, de modo
quase unanime, de acordo com Hume, concebem a moral como pratica. Desse modo, as
paix0es e as acdes influenciam mais que 0s juizos ténues e impassiveis do entendimento. Em
seu texto, Hume objetiva provar que a razdo nao influencia na conduta dos agentes — funcéo
exclusiva do sentimento®.

2) A razdo, conseguintemente, s6 descobre a verdade e a falsidade por meio de
relagcOes de ideias reais ou fatuais. Paix0es, volicdes e a¢Oes ndo podem fazer parte dessas

trés elementos da alma [...] E agora? N&do lhe chamamos temperante, devido a amizade e harmonia desses
elementos, quando o governante e os dois governado concordam em que € a razdo que deve governar e ndo se
revoltam contra ela? (PLATAO, 2007, p. 202, grifos nossos).

8 Hobbes, Pufendorf e Locke estabeleciam tais possibilidades. Clarke, como foi elucidado no capitulo anterior,
ndo foge a regra. Bulguy vem compor esse grupo, ao defender que proposi¢cBes morais sdo em si mesmas
evidentes. Hume discordava disso plenamente. Russell Hardin (2009, p. 7) esclarece que, para Hume, “[...] nds
podemos somente explicar o sentimento moral ou os juizos, mas ndo estabelecer a verdade de qualquer principio
moral”.

8 Toma-se como referéncia para a explicitacdo dos seguintes critérios as explicaces presentes no Treatise de
Hume (2005), editado por Norton & Norton.

% De acordo com David Fate Norton e Mary J. Norton (In: HUME, 2005, p. 175-76), “para Balguy [...] o agir
moral correto ¢ uma agdo que é consistente com a natureza imutavel das coisas e com a ‘real, inalteravel e eterna
relagdo entre elas’. A razdo nos mostra que algumas ag¢des sdo consistentes com a natureza real dos agentes e que
sdo agdes concordantes, bem como as relagdes entre elas. Essas agdes sdo certas ou virtuosas. A razdo também
nos mostra que algumas acfes sdo inconsistentes com a natureza real dos agentes e, por isso, sdo erradas ou, na
linguagem da época de Hume, depravadas.” [for Balguy [...] a morally right action is an action that is consistent
with immutable natures of things and the ‘real, unalterable, and eternal’ relations between these natures. Reason
shows us that some actions are consistent with the real natures of agents and of those acted upon, as well as with
the relations between them. These actions are right or virtuous. Reason also show us that some actions are
inconsistent with the real natures of agents and are wrong or, in the language of Hume’s time, ‘vicious’].

% Em sua Investigagio sobre os principios da moral, Hume (2004, p. 229) assegura: “Extingam-se todos os
calidos sentimentos e propensfes em favor da virtude, e toda repugnancia ou aversdo ao 6dio; tornem-se 0s
homens totalmente indiferente a essas distingdes, e a moralidade ndo mais sera um estudo pratico nem terd
nenhuma tendéncia a regular nossa vida e agdes”.
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relagdes, por serem fatos e realidades originais (n&o ideais), completos em si mesmos. Elas,
portanto, ndo se adequam a raz&o: ndo ha como declara-las falsas ou verdadeiras.

3) A razdo também ¢é incapaz de distinguir graus de vicio ou virtude. Roubar uma
maca ou um império seria passivel, perante essa faculdade, de uma mesma pena, pois ambas
as coisas sdo incluidas no género roubar™.

4) Mesmo que tais racionalistas distingam erro de fato do erro de direito e atribuam a
este a fonte da imoralidade, isso seria apenas uma imoralidade secundaria, por tras desta,
haveria outra sobre a qual viria a se fundamentar.

5) Outro erro comum entre os racionalistas, argumenta Hume, esta em afirmar que a
razao, por si so, consegue demonstrar acdes morais. Dessa forma, as relaces de semelhanca,
contrariedade, graus de qualidade e propor¢des de quantidade e numero, sustentam o0s
racionalistas, podem ser aplicadas nas acles internas e externas. Se isso fosse possivel, no
primeiro tipo de acdo, o agente seria culpado de crimes simplesmente por cogita-los; no
segundo, 0s objetos inanimados seriam suscetiveis de beleza (beauty) e deformidade
(deformity) morais. Hume esclarece que 0s seres humanos ndo aprovam ou reprovam as acoes

meramente pelo esforco mental®

. Se assim fosse, deveriamos atribuir aos animais e as plantas
0s mesmos julgamentos imputados aos seres humanos: se uma erva daninha aniquilasse uma
planta, deveria ser um homicidio; do mesmo modo, 0s atos incestuosos entre 0s animais
seriam criminosos.

6) A Ultima explicacdo acerca da falta de sentido na defesa do juizo moral ser um
processo racional, Hume critica, de modo indireto, os argumentos de Bulguy. Este dizia que,
pelo fato de Deus ser o nosso criador, devemos ter para com Ele uma reciprocidade
respeitosa. Tal respeito vem acompanhado de um dever moral. Por isso, a critica humiana

(2010, p. 543) se direciona para a passagem de € para deve:

Em todos os sistemas de moral que encontrei até aqui tenho sempre notado que o
autor durante algum tempo procede segundo a maneira comum de raciocinar,
estabelece a existéncia de Deus, ou faz observacbes sobre a condi¢cdo humana;
depois, de repente, fico surpreendido ao verificar que, em vez das copulas é e ndo é
habituais nas proposicdes, ndo encontro proposi¢es que ndo estejam ligadas por
deve ou ndo deve. Esta mudanga é imperceptivel mas é da maior importancia.

% De acordo com Hume (2010, p. 542), “o vicio escapa-vos inteiramente enquanto considerais o objeto. N&o
conseguis encontra-lo até dirigirdes a vossa reflexéo para o vosso proprio coracdo e descobrirdes um sentimento
de desaprovacdo que nasce em vés contra essa agdo. Aqui estd um facto: mas é objeto de sentimento e ndo de
razao”.

%! Fazendo uso da explicagio de Mackie (2004, p. 3), “Hume classifica como virtude qualquer qualidade mental
que sdo imediatamente agradaveis ou uteis, seja em relacdo aos seus possessores ou a outrem” [Hume in fact
classifies as virtues any mental qualities that are either immediately agreeable or useful either to their possessor
or to others].
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Em Hume, que segue as diretrizes hutchesonianas, essa hierarquia sera posta em
cheque; a razdo é submetida as paixdes®: “[...] a razdo por si s6 jamais pode produzir uma
acdo ou gerar uma voligdo [...]” (HUME, 2010, p. 482), de modo que as suas funcGes sédo a de
julgar por demonstracao ou por probabilidade; “conforme considera as relagcdes abstratas das
nossas ideias, ou aquelas relagbes de objetos das quais a experiéncia apenas nos da
informacdo” (HUME, 2010, p. 481). A razdo, para o filésofo escocés, ndo exerce nenhum
impacto no modo de agir do ser humano. Nao influencia em nada sua agao: “A razdo, por
exemplo, exercita-se sem produzir emocdo sensivel e, salvo nas pesquisas filoso6ficas mais
elevadas, ou nas sutilizas frivolas das escolas, raramente nos da prazer ou mal-estar” (HUME,
2010, p. 484-85).

Essa leitura anatomista da natureza humana apresenta a moral como um emaranhado
de paixdes (orgulho, humildade, amor e 6dio) e sentimentos (prazer e dor) que permite ao
agente distinguir duas caracteristicas: o belo e o deforme conforme a qualidade ou o carater.
Destarte, Hume explica que “a distingdo do bem ¢ do mal moral Se assenta no prazer ou na
dor, que resultam da concepcdo de um sentimento ou carater”; “Se uma acao for virtuosa ou
viciosa € unicamente como sinal de uma qualidade ou de um carater” (HUME, 2010, p.
630/662). O fildsofo, entretanto, ndo indica tais caracteristicas (beleza e deformidade), visto
se tratar de percepcBes. A moral, para Hume, nada mais é que uma percepcao desinteressada
da mente ou uma qualidade mental. Ela existe somente enquanto sentimento®®. Em vez de se
comparar a virtude e o vicio com a algebra e a geometria, deve-se compara-los “[...] aos sons,
as cores, ao calor e ao frio os quais, segundo a filosofia moderna, ndo sdo qualidades dos
objetos, mas percepcdes da mente” (HUME, 2010, p. 542)%.

As percepcbes morais despertam no ser humano um sentimento suave, sendo essa a
causa de muitos confundirem-nas com as ideias®. Esse sentimento calmo tem como
fundamento duas outras impressdes distintas: a agradabilidade ou aprazimento (pleasure) da

virtude e o desagrado ou desprazimento (pain) ocasionado pelo vicio. A beleza e a

% Por paixdo Hume compreende como sendo emocdes calmas e violentas, advindas direta ou indiretamente. Ha,
dessa maneira, uma amplificacdo do conceito em relagdo ao que Hutcheson concebia como paixdo. Para este,
paixdo se referia apenas a algumas ac¢Ges turbulentas e veementes, ndo tendo uma variacdo tdo ampla como em
Hume, o qual inclui tanto o dmbito da relacdo do sujeito consigo mesmo (orgulho e humildade), quanto para com
0s outros (amor e 6dio), podendo ser relacionado também com o gosto estético (beleza e deformidade).

% Qutra prova indireta para refutar o principio aprioristico da moral consoante os pressupostos racionalistas.

% Em outra passagem Hume (2010, p. 427) expressa 0 mesmo argumento: “Podem comparar-se as ideias as
paixdes a extensdo e a solidez da matéria, e as impressdes, sobretudo as de reflexdo, as cores, sabores, odores e
outras qualidades sensiveis”.

% Critica direta aos racionalistas que, fatalmente, chegaram a confundir ambas as coisas, de acordo com a
interpretacdo humiana.
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deformidade, a virtude e o vicio, respectivamente, despertardo os sentimentos de prazer e dor:
“A propria esséncia da virtude [...] € produzir prazer, e a do vicio é causar dor”’; “[...] o prazer
e a dor ndo sdo apenas companheiros necessarios da beleza e da deformidade, mas constituem
a sua propria esséncia” (HUME, 2010, p. 351/353). A diferenciacédo entre virtude e vicio se da
apenas pelos sentidos, reafirmando a tese de que a razdo ndo tem qualquer dominio sobre as
paixdes e/ou agdes. Entrementes, Hume rechaca a suposicdo de que sua teoria moral é
relativista. O bem publico seria o fundamento para definir o que € ou ndo agradavel. Se se
considera determinada coisa util e boa, resultando, desse modo, em um beneficio publico,
considera-se, portanto, como Vvirtuoso.

Sendo a moral uma percepcdo englobada pelo encadeamento de sensagcfes do eu —
lembre-se de que a mente é um feixe de percepcdes —, Hume deixa implicito que todo esse
matiz de sentimentos sera distinguido por suas nuances (como numa gradacéo de cor). O que
é prazer pode passar a ser dor num instante e vice-versa. Talvez esse fato seja a principal
dificuldade para distinguir o que é virtude e vicio, sendo que a base desses principios morais é

0 prazer e a dor. A transicdo de um para outro é muito ténue:

Prazer e dor [...] sdo dois sentimentos em si tdo diferentes, ndo diferem tanto em
suas causas. As cocegas, por exemplo, mostram que o movimento de prazer, quando
levado longe demais, se transforma em dor; e 0 movimento de dor, um pouco
moderado, se transforma em prazer’ (HUME, 2011, p. 165).

A mente é um entrelacamento de sensacGes e a minima percepcdo de algo, doloroso ou
prazeroso, desperta-a para 0 propicio e respectivo sentimento; dessa maneira, é-lhe dado
distinguir, como uma aranha que sente quando uma mosca cai em sua teia, as mais sutis

mudancas, provocando, no ambito do entendimento, as devidas distin¢Ges:

[...] no termo prazer incluimos sensa¢fes muito diferentes umas das outras, que néo
tém sendo aquela semelhanga longinqua necesséria para que 0 mesmo termo abstrato
as exprima. Uma boa composi¢do musical e uma garrafa de bom vinho produzem
igualmente um prazer. Mais ainda, a sua bondade é determinada apenas pelo prazer.
Mas haveremos de dizer, por esta razdo, que o vinho é harmonioso ou que a musica
tem sabor? (HUME, 2010, p. 545)

As diferencas diminutas podem ser constatadas por todo esse aparato que constitui a
natureza humana; cada sensacgéo lhe fornece devida peculiaridade conceitual e a maioria das
pessoas, por meio de uma comunicabilidade mutua, compartilham dessa caracterizacéo®. Um

ato vicioso sera deforme, tendendo a incitar arrebatar nas pessoas o desagrado, da mesma

% Comunicabilidade possivel pelo principio de simpatia, como sera demonstrado no préximo paragrafo.
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forma que o ato virtuoso despertara um sentimento aprazivel, como acontece quando se
contempla algo belo e harmonioso. Por sua vez, essas distinges morais, consoante a
elucidacdo humiana (2010, p. 662), “dependem inteiramente de certos sentimentos
particulares de dor e prazer”. As qualidades que ddo prazer causam sempre orgulho ou amor,
as que produzem mal-estar estimulam a humildade ou 6dio®’.

Essa rede de sentimentos ¢ como cordas igualmente esticadas, nas quais o “[...]
movimento de uma se comunica as outras, assim também todas as feicbes passam facilmente
de uma pessoa a outra e geram movimentos correspondentes em todas as criaturas humanas”
(HUME, 2010, p. 663). Hume denomina a comunicagdo entre uns e outros de simpatia — a
simpatia é compreendida como uma inclinacdo ou tendéncia para o compartilhamento dos
sentimentos alheios. A natureza proveu o ser humano desta forca tal, que, quando se nota “[...]
os efeitos da paixao na voz e nos gestos de uma pessoa, 0 espirito passa imediatamente destes
efeitos para a suas causa e forma uma ideia tdo viva que nesse instante se converte na propria
paixdao” (HUME, 2010, p. 663). Esse mesmo sentimento pode ser estimulado por meio da
imaginacdo. Como exemplo, pode-se citar a ciéncia historica, que, mesmo em um contexto
diferente do tratado aqui, permite aquele que se depara com as situacfes descritas reaviva-las
e torna-las, de algum modo, atuais®. A retérica utilizada nesses escritos transporta as pessoas
de um momento historico a outro ao estimular a imaginacao: “Um homem de imaginacao
[que travasse contato com os trabalhos de lorde Carteret], ao ler os seus discursos, pensaria ter
sido transportado para o senado de Roma, antes da derrocada de sua republica” (HUME,
1819, p. 246)%. Todavia, isso ndo seria possivel se ndo houvesse uma forca que interligasse
esses dois ambitos tdo diferentes. Como pode haver correspondéncia de sentido entre eras

desiguais, ndo apenas no modo comportamental, mas linguistico, pensante, pratico e — por que

%" H4 certos comentadores que afirmam ser a moral um sentimento indireto, como o orgulho e a humildade, o
amor e o 6dio. Ardal (1924) defende essa posigo, afirmando que o livro 11l do Tratado é uma continuagéo de
seu precedente e, por isso, Hume acaba por afirmar a moral como uma paixao calma e indireta também. De toda
forma, é bom sempre lembrar que, neste trabalho, ndo se tem como finalidade emitir nenhum juizo de valor
acerca de assuntos complexos e que ndo tém uma resolucdo definitiva. O esfor¢o nesta obra se volta para a
explicacdo — ndo menos intricada e aberta — da relagdo entre os sensos moral e estético no gosto.

% O conhecimento histérico é uma espécie de reservatério inesgotavel, capaz de oferecer para a maioria das
ciéncias valiosos materiais. Para Hume (2010, p. 252), a histdria é uma ciéncia capaz de transmitir 0s minimos
detalhes do sentimento de virtude sem modificd-lo em nada: “Os poetas podem pintar a virtude nas cores mais
encantadoras, mas como sO se dirigem as paix8es, muitas vezes se tornam advogados do vicio. Mesmo 0s
filésofos estdo sujeitos a se perder na sutileza de suas especulagBes, e vimos alguns ir até o ponto de negar a
realidade de todas as distingfes morais. Penso, no entanto, ser esta uma observacdo digna da atencdo dos
pensadores especulativos: os historiadores tém sido quase sem excecdo, os verdadeiros amigos da virtude,
representando-a sempre em suas cores proprias, por mais que errem no juizo que fazem sobre as pessoas
particulares”.

% «A man of imagination, in reading their speeches, will think himself transported into the Roman senate, before
the ruin of republic”.
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ndo? — sentimental?'® A simpatia é responsavel por essa correlacdo entre todos os seres
humanos, ndo importando dissimilaridades culturais ou contextuais. A moral so se estabelece
e € aceita pela maioria devido a essa qualidade. Nao é a toa que Hume (2010, p. 372) coloca-a

num patamar de destaque entre as outras:

Nenhuma qualidade da natureza humana é mais notavel, tanto em si mesma, como
nas suas consequéncias, do que a tendéncia natural que temos para simpatizar com
0s outros e para receber por comunicacdo as suas inclinagBes e sentimentos, por
muito diferentes, ou mesmo contrarios, que sejam dos nNOssos.

Diferentemente de seu principal predecessor, Hutcheson, Hume n&o estende a
benevoléncia para todos os ambitos das relacdes praticas do ser humano'®. O filésofo
diferencia 0 senso moral natural da benevoléncia propriamente dita. Diferentemente de
Hutcheson, Hume considera a benevoléncia como qualidade inerente aos seres pensantes;
enquanto o senso moral natural seria a capacidade de se propor enunciados avaliativos.
Assim, em vez de incluir a justica como um prolongamento do senso moral, o fildsofo divide
a virtude em natural e artificial, fazendo parte desta a justica. Essa diferenciacdo s6 pode ser
compreendida se concebermos a virtude artificial como cria¢do do ser humano, nos moldes da

102.

educacdo e da convencdo  “: “as impressdes que originam este senso da justica ndo sao

100 A histéria também nos proporciona essa perspectiva total da humanidade. E como se enxergasse todos 0s
processos do desenvolvimento da civilizagdo de uma s6 vez, holisticamente: “Poderia haver, com efeito,
entretenimento mais agradavel para a mente do que ser transportada para épocas remotas do mundo e observar a
sociedade humana em sua infancia, realizando os primeiros frageis ensaios na direcdo das artes e das ciéncias?
Do que ver o refinamento gradual da politica dos governos e da civilidade do convivio social, e de tudo que
ornamenta a vida dos homens avancar rumo a perfeicdo? Do que notar a ascensdo, o pregresso, o declinio e a
extingdo final dos impérios mais prosperos, e as virtudes que contribuiram para sua grandeza e os vicios que 0s
levaram a ruina? Numa palavra, haveria entretenimento mais agradavel do que ver toda a raca humana, desde o
inicio dos tempos, como que passada em revista diante de nossos olhos, mostrando-se em suas cores proprias e
sem nenhum dos disfarces que confundiam, em vida, o juizo dos observadores? Seria possivel imaginar
espetaculo tdo magnifico, variado e interessante? Que diversdo dos sentidos ou da imaginagdo poderia se
comparar a este?” (HUME, 2011, pp. 250-251).

191 Hutcheson distingue trés modos de benevoléncia, de acordo com Mackie (2004, p. 28): “Uma é calma,
extensiva boa-vontade direcionada, igualmente, para todos os seres com a capacidade de serem felizes ou
miseraveis. Outra ¢ uma ‘afe¢do calma e deliberada... voltada para a felicidade de certos pequenos sistemas ou
individuos; como o patriotismo... amizade ou afei¢do parental’ — mas parental afeicdo de um tipo judicioso,
equilibrado. A terceira consiste de variadas paixdes: amor, piedade, simpatia ou o que ele chama de
‘congratulagao’, que desperta uma agradabilidade imediata quando se observa algum tipo de felicidade” [One is
a calma, extensive goodwill directed equally towards all beings capable of happiness or misery.Another is ‘a
calm deliberate affection... toward the happinesss of certain smaller systems or individuals; such as patriotismo...
friendship, or parental affections” — but parental affection of a judicious, self-controlled, sort. The third consists
of various passions of love, pity, sympathy, or what he calls ‘congratulation’, that is, immediate pleasure in the
observed happiness of someone else].

192 1ss0 ndo significa que ela seja algo ndo-natural, pois se aceitarmos a faculdade racional como algo inerente &
natureza humana, é também natural. Todavia, Hume apenas distingue as virtudes que tém origem no senso moral
daquelas que originam da educagdo e convencdo. Em uma de suas cartas a Hutcheson, Hume (HUME, 2000, p.
33) deixa isso bem claro: “Eu nunca denominei Justica como ndo-natural, mas somente artificial” [I have never
call’d Justice unnatural, but only artificial] . Além do mais, inclui na lista das virtudes naturais outras tantas,
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naturais para o espirito humano, mas tém origem no artificio e nas conven¢des humanas”
(HUME, 2010, p. 572). A conclusdo mais correta que se pode chegar, no que concerne a
origem da justi¢a, segundo Hume (2010, p. 571), é a seguinte: “é unicamente do egoismo
humano e da sua generosidade limitada, juntamente com a parcimdnia com que a natureza
providenciou a satisfacdo das suas necessidades, que a justica tira a sua origem”'®®. Logo, a
justica visa corrigir as tortuosidades viciosas dos seres humanos, por meio da educacdo e das
convencdes exercidas por eles.

Ao efetuar essa correcdo na filosofia moral de Hutcheson — que, no entendimento de
Hume, n&do conseguiu distinguir virtude natural de artificial —, descobrindo a forga da simpatia
(a qual abarca ambos os tipos de virtude), Hume (2010, p. 709-10) acredita que sua filosofia

conseguiu acessar e esclarecer problemas até entdo obscuros:

Se compararmos todas estas circunstancias, ndo teremos ddvidas de que a simpatia é
a origem principal das distin¢gbes morais, sobretudo quando refletimos que ndo se
pode levantar contra esta hip6tese, num caso, uma objecéo que ndo possa estender-
se a todos os outros casos [..] Ora, uma vez admitido, tem-se de reconhecer
necessariamente a forca da simpatia [...] E portanto a este principio que devemos
atribuir o sentimento de aprovacdo que tem origem na consideracdo de todas estas
virtudes Uteis a sociedade, ou ao seu possuidor.

N&o se trata de a razdo e nem de o senso moral benevolente serem a base das
distingdes morais, como acreditavam seus precursores. Como disse anteriormente, Hume
analisa a moral enquanto fenédmeno psicoldgico. Portanto, problematiza-se ndo somente como
se da essa relacdo psiquica em cada sujeito, mas como ela forma uma rede coerente a ponto de
ser padronizada. Para Hume, ndo € devido a existéncia de um sentido moral, constituinte da
natureza humana, que uma associacao dos varios sentidos é possivel, pois ele ndo permite, no
fim das contas, uma malha conectiva entre os individuos. Esses sentidos, para o filésofo
escocés, ndo podem ser transmitidos, de maneira coerente, a outro individuo, sendo mediante
o principio da simpatia. Entretanto, deve-se ter em mente a diferenca entre sentimento moral e
simpatia. Esta, diferentemente, por exemplo, da comparagdo, ndo toma como parametro o eu.
O que isso significa? Que ela torna o ser humano mais aberto a receptividade do outro. Ora, 0
sentimento moral é subjetivo, no sentido de que é o individuo o sente, mas consegue ser
perceptivo ao outro pelo principio de simpatia. Sdo operagdes distintas, mas que, em um dado

momento, anelam-se, dando origem a esse processo de alteridade compartilhada — ou, para

como mansiddo, beneficéncia, caridade, generosidade, cleméncia, moderacgdo, equidade, grandeza de espirito,
engenhosidade, perseveranca, paciéncia, vigilancia, aplicagdo, constancia, temperanca, frugalidade etc.

193 por isso, na filosofia de Hume, a justica objetiva, especificamente, corrigir os problemas relacionados a
propriedade.
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usar um termo mais comum de nossa época, intersubjetividade. Por meio desse principio, é
possivel compartilhar o sentimento de outra pessoa — isso ndo significa que o sujeito sera
capaz de sentir identicamente 0 que o0 outro sente, mas que podera partilhar o sentimento do
outro. Atraves do sentimento moral, emite-se um juizo — se a sensacao é aprazivel/bom ou
desprazivel/ruim. O principio da simpatia abarca também o sentimento estético, pois segue as
mesmas “regras” do sentimento moral, que é compartilhado e suscetivel de um juizo de valor,
sendo também uma paixdo calma — voltaremos a este problema na ultima parte deste capitulo.

A simpatia conecta os seres humanos em uma malha invisivel, fazendo brotar a nocao
de alteridade, vez que cada um reconhece e compartilha de sentimentos alheios, quer por meio
da prépria simpatia, quer por meio da estima (HUME, 2010, p. 668-69):

Temos mais simpatia por pessoas préximas de nés que por pessoas distantes; mais
por conhecidos que por estranhos; mais pelos nossos compatriotas do que por
estrangeiros. Contudo, ndo obstante esta variagdo da nossa simpatia, damos as
mesmas qualidades morais a mesma aprovacdo, seja na China ou na Inglaterra.
Estas qualidades pertencem igualmente virtuosas e recomendam-se igualmente a
estima de um espectador.

A estima faz com que o individuo aprove acdes e costumes que, mesmo tdo distantes e
diferentes, como os que podem ser observados na China ou na Inglaterra, merecem estima e o
titulo de virtuosas. Sendo Britanico, Hume teria mais simpatia pelos autoctones, mas ao
contemplar uma qualidade, ou um carater, que tende ao bem da humanidade (HUME, 2010)
104" a estima ser4 a mesma, tanto no que se refere &s pessoas conterraneas quanto as
estrangeiras. Isso fortalece ainda mais a tese humiana de que “a aprovagdo das qualidades
morais [...] ndo provém da razdo; provém inteiramente de um gosto moral e de certos
sentimentos de prazer ou repugnancia que tém origem na contemplacdo e concepcdo de
qualidades ou caracteres particulares” (HUME, 2010, p. 669). Ou seja, conforme nos elucida
Hume (2010, p. 546), por mais que alguém tenha todas as razdes para ndo nutrir simpatia
pelo inimigo, havera estima: “As boas qualidades de um inimigo causam-nos magoa, mas
impdem-nos sempre respeito e estima”. A simpatia, por sua vez, diferencia-se da estima em

sua universalidade, de modo que ndo se restringe ao @mbito do eu, pois ha uma abertura

completa para o outro’®. E uma tendéncia “mecénica”.

104 v/ale ressaltar como a utilidade se insere implicitamente aqui, visto que o bem da humanidade faz com que
qualquer individuo (tomando como referéncia a universalidade da proposicdo) sinta-se como beneficiario,
transmitindo-lhe um sentimento de orgulho ou estima: “O mérito do orgulho ou estima propria deriva de duas
circunstancias, a saber, a sua utilidade e agrado para nés mesmos” (HUME, 2010, p. 690).

105« evidente que a simpatia, ou comunicagdo das paixdes, encontra-se nos animais ndo menos do que Nos
homens. O medo, a célera e outras disposi¢des comunicam-se frequentemente de um animal para o outro, sem



56

Hume muda consideravelmente o panorama tedrico dos estudos morais, uma vez que a
razdo se submente as paixdes, sendo as distingBes entre virtude e vicio advindas do
sentimento e ndo de um processo racional. Essa diferenciacdo s pode ser encontrada quando
a reflexdo dirige-se para o proprio coracdo, descobrindo, assim, um sentimento de
desaprovacgdo que nasce na prépria pessoa (HUME, 2010). Contudo, ndo se trata de ser um
arrebatamento sentimental — como acontece nos sujeitos que tém delicadeza de paix&o *°°—,
mas de um sentimento calmo %, de aversdo ou afeicdo a uma dada qualidade de carater ou
acdo exercida. Assim, a moral passa a ser “[...] mais propriamente sentida do que julgada”
(HUME, 2010, p. 544). E por se tratar de um sentimento “[...] td0 suave e moderado [...]
somos levados a confundi-lo com uma ideia, segundo 0 nosso habito corrente de tomar como
idénticas as coisas que tém entre si uma grande semelhanca” (HUME, 2010, 544). Portanto,
toda investigacdo acerca da natureza moral estava equivocada. De modo geral, no Ocidente,
os filésofos destituiram os sentimentos de qualquer influéncia moral. A razdo sempre foi
concebida como a faculdade responsavel para distinguir o vicio da virtude. Para Hume, isso
foi um enorme engano. Todos esses tedricos confundiram os sentimentos calmos ou suaves
com as ideias; todos estabeleceram o bem e mal como principios procedentes da faculdade
intelectiva: “As acdes podem ser louvaveis ou censuraveis; mas nao podem ser razoaveis ou
irrazoaveis; louvavel e censuravel ndao é pois idéntico a razoavel ou irrazoavel” (HUME,
2010, p. 530). E mesmo aqueles que se aproximaram de um juizo mais correto, perderam-se
em suas formulagbes ao prescreverem um sentido moral benevolente como principio de

distingdo. Estes, conseguintemente, cairam num erro contrario, pois estabeleceram a justica

que eles conhecam a causa que produziu a paixdo original. A tristeza é igualmente recebida por simpatia e
produz quase todas as mesmas consequéncias e desperta as mesmas emocdes que na nossa espécie. Os uivos e
lamentagbes de um cdo produzem nos seus companheiros uma sensivel preocupagdo. E um fato notavel que,
embora quase todos o0s animais se sirvam para brincar do mesmo membro e quase das mesmas agdes para lutar,
isto é, o ledo, o tigre e 0 gato, as garras; 0 boi, os chifres; o cdo, os dentes; o cavalo, as patas; contudo evitam
cuidadosamente ferir o companheiro, mesmo que nada tenham a recear do seu ressentimento, prova evidente do
sentimento que os animais tém da dor e do prazer uns dos outros. Toda a gente ja observou como 0s cdes se
entusiasmam mais quando cagam em matilha do que quando andam s6s na sua atividade, e evidentemente isto
ndo pode provir sendo da simpatia. Os cacadores também sabem muito bem que este efeito se produz em grau
mais elevado, e mesmo em grau elevado demais, quando se juntam duas matilhas estranhas uma a outra.
Teriamos talvez grande dificuldade em explicar este fen6meno se ndo tivéssemos experimentado um fendémeno
semelhante em nds proprios” (HUME, 2010, p. 462-63).

1% Discorreremos sobre isso na parte seguinte.

197 pela explicagdo de Immerwahr (1989, p. 315), Hume “[...] deixa claro que calma e violéncia ndo sdo medidas
de forga ou intensidade. Paixdes calmas podem ser mais fortes que as paixdes violentas [...]” [(...) makes it very
clear that calmness and violence are not measures of strength or intensity. Calm passions can be stronger than
violent passions (...)]. Hume (2010. P. 486) explica que o que denominamos como forca da alma é a
sobreposicao das paixdes calmas sobre as violentas: “for¢a de alma [o termo original é strength of mind, o qual
pode ser traduzido também por firmeza de carater] ¢ esse predominio das paixdes calmas sobre as violentas”.
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como sendo um sentimento, ao passo que que se trata de um processo do entendimento para
suprimir o egoismo do homem e ampliar a sua generosidade limitada (HUME, 2010).

Ora, em meio a essa turbuléncia de teorias, em que cada um oferece uma solucao
diferente, Hume (2010, p. 334-35) assevera:

Aqui portanto a filosofia moral estd na mesma condigdo que a filosofia natural em
relagdo a astronomia antes de Copérnico. Os antigos, embora conhecedores da
maxima que diz que a natureza ndo faz nada em véo, construiram sistemas celestes
tdo complicados que pareciam incompativeis com a verdadeira filosofia e por fim
deram lugar a algo mais simples e mais natural. Inventar sem escripulos um novo
principio para cada fendmeno novo, em vez de o adaptar ao principio antigo;
sobrecarregar as nossas hipoteses com uma diversidade deste género, sdo provas
certas de que nenhum destes principios é o principio conveniente e que apenas
desejamos encobrir, com uma quantidade de erros, a nossa ignorancia da verdade.

Eis que para solucionar o problema, Hume, ao observar os fendmenos da natureza
humana, estipula a simpatia como principio de compartilhamento do sentimento moral. Ela
também “[...] € a origem principal das distingdes morais” (HUME, 2010, p. 709). Esse,
portanto, era o principio simplificador que faltava para a solucdo do problema moral que os
antigos e os fildsofos de seu tempo ndo conseguiram descobrir. E por meio dele que se dé a
comunicabilidade das diversas afe¢des, sendo possivel a generalizacdo/padronizacdo moral:
“[...] a comunica¢do dos sentimentos na sociedade e na conversacdo faz-nos formar um
critério geral e imutavel que nos permite aprovar ou desaprovar os caracteres € as maneiras”
(HUME, 2010, p. 693).

Se a interatividade dos sentidos € possivel por via desse principio, isso significa que 0s
sentimentos estéticos também derivardo dele 1%, envolvendo as paixdes calmas. Sendo assim,
a proxima secdo serd dedicada aos escritos estéticos de Hume, pois somente por meio deles e
de suas inter-relacbes com a questdo moral o problema do gosto em sua filosofia se tornara

um pouco mais compreensivel.

2.2 Sobre a estética

A experiéncia estética em Hume estd relacionada diretamente com o gosto. Este
principio ndo se encontra desenvolvido em todos os individuos da mesma forma. Pelo
contrario, poucos serdo 0S que conseguirdo atingir uma exceléncia critica e emitir juizos

universais e verdadeiros sobre a arte e, como observaremos futuramente, sobre a moral. Nas

108 << ] a estima ¢ um principio muito poderoso na natureza humana, que tem grande influéncia no nosso gosto

pela beleza [...]” (HUME, 2010, p. 664).
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palavras do fil6sofo escocés, “[...] ainda que os principios do gosto sejam universais e, se ndo
inteiramente, a0 menos quase 0s mesmos em todos os homens, sdo poucos os qualificados
para julgar qualquer obra de arte ou estabelecer o padrdo de beleza” (HUME, 2011, p. 186)'%.
O famoso ceticismo humiano para com a faculdade do entendimento ndo pode ser
contemplado de modo téo severo quando o0 assunto retorna para as questdes de gosto. Aqui ele
se encontra ainda mais mitigado™°. De toda forma, para o delineamento da pesquisa, propde-
se as seguintes questdes sobre a discussao estética na filosofia de Hume: quais sdo qualidades
do juiz verdadeiro? Como essas qualidades sdo desenvolvidas? Como se da a
comunicabilidade estética entre os individuos? A universalidade dos juizos tem como base
algum padrdo? Qual a natureza desse padrao? **

Para Hume, o critico por exceléncia é aquele que emite um juizo universalmente
verdadeiro, sendo capaz, por conseguinte, de distinguir obras condicionadas pelo modismo
daquelas que se elevam ao patamar dos grandes classicos. Todavia, para que criticos sejam
formados, ha de se ter um lugar apropriado, pois “[...] € impossivel que as artes e ciéncias
surjam num povo sem que este tenha antes desfrutado da bencdo de um governo livre”
(HUME, 2011, p. 86). A liberdade, portanto, € um dos principios mais elementares para o
surgimento do progresso nas artes e nas ciéncias. Sem esse meio propicio, é impossivel haver
qualquer refinamento de gosto e, portanto, a formacdo de verdadeiros criticos (true judges).
Um povo governado por um poder totalitario “[...] ¢ escravo no sentido pleno e proprio da
palavra, e ¢ impossivel que possa aspirar a refinamentos de gosto ou razao” (HUME, 2011, p.
87). Esta concluséo reafirma o proprio argumento humiano de que os contextos influenciam
tanto no surgimento dos criticos quando no florescimento das artes. Num lugar em que n&o ha
magnanimas obras, também n&o havera individuos de elevado gosto estético. Essa
caracteristica, para o ilustre filosofo escocés, reflete a degradacdo ou a elevacdo — tanto

artistica como cientifica — de uma determinada civilizacao.

199 No dltimo capitulo o problema do padrdo do gosto na filosofia humiana sera analisado profundamente,
tomando como referéncia o seu principal ensaio Do Padrédo do Gosto.

19 juiz verdadeiro (trude jugde), padrdo do gosto (standard of taste), regras gerais (general rules) sdo apenas
alguns conceitos utilizados pelo filésofo no que se refere ao ambito estético e moral que vém a comprovar esse
ceticismo mais brando. A expressdo “ainda mais” se contrapde a uma concep¢ao cética assumida no exame do
entendimento humano, bem diferente do exame realizado na moral. De todo modo, o préprio Hume (2003, p.
217) ja se distinguia do ceticismo pirronico: “Existe, com efeito, um ceticismo mais mitigado, ou filosofia
académica, que pode ser tanto Gtil quanto duradouro, e que pode ser em parte o resultado desse pirronismo, ou
ceticismo excessivo, quando suas dividas indiscriminadas sdo em certa medida corrigidas pelo senso comum e a
reflexdo”

11 Dessas questdes, as trés primeiras serdo analisadas nesta parte do trabalho (sendo a terceira retomada na segdo
seguinte), deixando as outras duas para serem perscrutadas no dltimo capitulo.
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Ora, se o ambiente influencia na educagdo estética, 0 mesmo ndo se pode dizer em
relacdo ao refinamento de gosto (enquanto exercicio), ja que este é um trabalho inteiramente
pessoal. O exterior influencia o individuo tdo somente na medida em que Ihe proporciona ou
ndo um ambiente adequado. Contudo, o desenvolvimento de suas sensibilidades dar-se-a por
meio de um esforco solitrio. Mesmo porque a beleza ndo é uma propriedade externa,
pertencente aos objetos, visto que advém de uma percepcdo que se tem deles. Logo, conforme
nos elucida Costelloe (2007, p. 2), se “beleza ndo ¢ uma qualidade no objeto ajuizado, mas
um sentimento surgido no individuo como resultado da relacdo formada entre o individuo e o

mundo” 112

, cabe ao sujeito a tarefa de refinamento do gosto, a qual Ihe propiciard uma maior
sensibilidade acerca da beleza e deformidade.

Destarte, um matematico que se deparasse com a obra de Virgilio e tivesse o prazer de
analisar um mapa da viagem de Enéas ou examinar o significado de cada palavra empregada
por aquele autor, conheceria toda a narrativa, mas ignoraria sua beleza (HUME, 2011).
Mesmo tendo explicado plenamente todas as propriedades do circulo, Euclides ndo falou
sequer uma palavra sobre a sua beleza (HUME, 2011). Pois, como assevera Hume, “a beleza
ndo ¢ uma qualidade do circulo. Ela ndo esta em parte alguma da linha [...] ela é apenas o
efeito que essa figura produz numa mente cuja textura ou estrutura particular a torna
suscetivel a tais sentimentos” (HUME, 2011, p. 132) **. Hume assegura que a beleza ndo esta
num poema, num circulo ou em qualquer coisa externa, “[...] mas no sentimento ou gosto do
leitor” (HUME, 2011, p. 133). O seu juizo depende da operagdo do objeto sobre os 6rgédos da
mente, visto que “[...] uma altera¢do nesta ultima deve fazer variar o efeito, € 0 mesmo objeto,
apresentado a uma mente de todo distinta, ndo produz o mesmo sentimento” (HUME, 2011, p.
132). Assim sendo, a “beleza ndo é qualidade nas coisas mesmas. Ela so existe na mente que
as contempla, e cada mente percebe uma beleza diferente” (HUME, 2011, p. 176) 14 Ora, em
se tratando da beleza ser uma qualidade mental que depende da sensibilidade que cada pessoa
tem para perceber os minimos detalhes do objeto analisado e, assim, emitir um juizo de valor
apurado, cabe o0 seguinte questionamento: as pessoas nascem com alguma predisposicao que
as tornam mais sensiveis a beleza e a deformidade? Concorde Hume, existem pessoas que
estdo sujeitas a uma delicadeza de gosto, do mesmo modo que a uma delicadeza de paixao.

Estas seriam pessoas “extremamente sensiveis a todos os incidentes da vida” (HUME, 2011,

112 «Beauty is not a quality that resides in an object so judged, but a feeling that arises in an individual as a result

of the relationship formed between that individual and the world”.

113 Essa textura ou estrutura particular significa que o objeto ndo pode ser descartado, como cria os racionalistas.
Pelo contrario, é pelo objeto que o critico sera levado a emitir 0 seu juizo.

14 Um problema que ja se pode colocar, mas que, todavia, sera perscrutado somente no dltimo capitulo, é o
seguinte: como Hume compreende, portanto, o padrao?
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p. 13), e passiveis de sentimentos mais violentos. Dessa forma, “toda honraria ou sinal de
distingdo as eleva acima de qualquer medida, mas sdo sensivelmente tocadas pelo desprezo”
(HUME, 2011, p. 13). Como na vida grandes dores sdo mais comuns que grandes prazeres,
pessoas mais suscetiveis as paixdes serdo afetadas com maior intensidade por situacfes
dolorosas (HUME, 2011), tendo uma vida de infelicidades. Analogamente, as pessoas que
tétm uma delicadeza de gosto sdo extremamente sensiveis “[...] em relagdo a todas as
variedades de beleza e deformidade” (HUME, 2011, p. 14). Conforme nos elucida Hume
(2011, p. 14),

Se mostrar um poema ou um quadro a um homem dotado desse talento, a delicadeza
de seu sentimento faz que seja sensivelmente tocado por cada uma de suas partes, e
o0 requintado paladar e satisfacdo com que percebe as magistrais pinceladas ndo sdo

menores que seu desgosto e insatisfagdo diante das negligéncias e dos absurdos.

Essas pessoas, além de terem um gosto apurado, levardo uma vida mais tranquila,
pautada numa paixao calma proporcionada pelo sentimento estético '*. Entretanto, a quest&o
colocada no inicio ainda permanece sem resposta. Quando se pergunta quais qualidades sdo
necessarias para conseguir distinguir um critico — individuo de gosto apurado e que emite
juizos verdadeiros sobre o belo — de uma pessoa comum, a que necessariamente se refere? Da
qualidade predisposta da mente em ter uma delicadeza de gosto? Nd&o. Essa predisposicéo,
para Hume, seria apenas uma caracteristica, dada pela natureza, utilizada pelas pessoas para
aprimorarem seus gostos. Todavia, ela ndo seria necessariamente inevitavel, sem a qual um

sujeito comum ndo conseguiria refinar o seu senso de beleza e deformidade™®

. Mesmo que 0
filésofo tenha estipulado certas predisposicdes como importantes para a apreciacdo critica™’,

n&o significa que sem elas as pessoas ndo serdo capazes de adquirirem um gosto delicado. Por

5 Hume sugere que as pessoas que vivem com a delicadeza de gosto sdo mais felizes que as pessoas que vivem
com a delicadeza de paixao. Eis um dos motivos para se buscar uma educacdo estética, objetivando o afinamento
de gosto. Entrementes, essa associagdo entre 0 gosto estético e moral serd retomada mais a frente, quando se
discutira a relacdo entre esses dois &mbitos.

18 e acordo com Wieand (1984, p. 135), “algumas pessoas poderdo ter mais bem desenvolvidas as faculdades
de juizo estético do que outras, mas todo mundo € capaz de desenvolver suas faculdades nessa dire¢cdo” [Some
may have more finely developed faculties of aesthetic judgment than others, but everyone is capable of
developing his faculties in this way]. Claro que esse “todo mundo”, no contexto da filosofia humiana, ndo
significava um universalismo romantico, visto que a sua posi¢do é muito clara em seu ensaio Do Carater
Nacional, no qual diz “[...] suspeitar que os negros sdo naturalmente inferiores aos brancos” (HUME, 2004, p.
344). Este € um dos erros mais notorio do fildsofo que, infelizmente, ndo chegou a ser negado ou nem mesmo
reformulado.

7 Hume (2011, p. 94) chega a prescrever que “as artes do luxo, e principalmente as artes liberais, que dependem
de um gosto e sentimento refinado, facilmente desaparecem, pois sdo apreciadas apenas por uns poucos, cujo
6cio, fortuna e génio os predispdem a essas distragdes”.



61

outro lado, isso ndo significa que serdo muitos 0s que conseguirdo atingir o nivel de
refinamento elevado.

As variacOes da delicadeza de gosto entre as pessoas sdo muitas. Onde uma pessoa
percebe deformidade, outra é sensivel a beleza (HUME, 2011). Distinguir, portanto, um juizo
verdadeiro de outro falso ndo é das tarefas mais faceis. Para isso, existe o critico, aquele que
conseguiu aperfeicoar o seu gosto e emitir juizos que servem de parametro estético (e moral).
Hume (2011, p. 178) estipula trés regras basicas para verificar se a pessoa que se diz
entendida sobre o assunto deve ou ndo ser levada em conta: “perfeita serenidade da mente,
concentragdo de pensamento, devida atencdo ao objeto”. O fildsofo assevera que “se qualquer
uma dessas circunstancias faltar, nosso experimento seré falacioso, e seremos incapazes de
julgar a beleza geral e universal” (HUME, 2011, p. 178). A minima desordem interna ou
externa pode acarretar em juizos desordenados. Mas o que o filésofo quer dizer com tais
normas?

Quando Hume cita perfeita serenidade da mente, estd se referindo ao seu estado
saudavel, livre de problemas: “um homem febril ndo poderia sustentar que seu paladar ¢ capaz
de decidir sobre sabores, nem tampouco outro, vitima de ictericia, pretender dar um veredito
sobre cores” (HUME, 2011, p. 179) 8. A harmonia classica entre corpo e mente é
restabelecida aqui como regra indispensavel para a instauracdo de um juizo verdadeiro. No
que se refere a concentracdo de pensamento, esta em acordo com essa regra a necessidade de
se ter uma delicadeza de imaginacdo. Essa qualidade refere-se a capacidade de perceber e
conciliar os diminutos detalhes do que se analisa. Sem a devida atencdo, o averiguador nao
conseguiria correlacionar as emog¢des mais finas — afloradas pela delicadeza de imaginacéo. O
maior exemplo dado para ilustrar o englobamento de todas essas regras para a formacéo de
um juiz verdadeiro (true judge) se encontra na famosa passagem do Dom Quixote, quando
dois dos seus parentes sdo convocados para provar do vinho e oferecer uma opiniao a respeito

de sua qualidade:

Deram aos dois para provar do vinho de uma cuba, pedindo-lhes seu parecer do
estado, qualidade, bondade ou malicia do vinho. Um deles o provou com a ponta da
lingua, o outro ndo fez mais de chega-lo ao nariz. O primeiro disse que aquele vinho
sabia a ferro, o segundo disse que mais sabia a cordovao. O dono disse que a cuba
estava limpa e que o tal vinho ndo tinha mistura alguma da qual pudesse ter pegado
sabor de ferro nem de couro. Mas nem por isso os dois famosos bebedores

18 Wieand (1984, p. 135) demonstra que Hume “[...] acredita que a falha em obter o devido sentimento pode ser
atribuida, na maioria dos casos, ndo a constituicdo das faculdades inferiores, mas a essas que vieram a ficar
doentes ou enfermas ou a ser inadequadamente empregadas” [(...) Hume believes that the failure to feel the
proper sentiment can be attributed in most cases not to constitutionally inferior faculties, but to those which have
become unhealthy or unsound or which are improperly employed].
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arredaram do ja dito. Passou-se o tempo, vendeu-se o vinho e, quando limpara a
cuba, acharam nela uma chavezinha amarrada a uma tira de cordovédo
(SAAVEDRA, 2007, p.179).

Nota-se facilmente como a estrutura mental do individuo deve estar em perfeitas
condigdes, em conjuncdo com a delicadeza de imaginacao e a atencdo para conseguir oferecer
um parecer verdadeiro. Se ndo fosse pelo esvaziamento do barril, muitos teriam 0s seus juizos
como falso, dada a dificuldade de se conseguir apurar com tanta distincdo os sabores. O
reconhecimento da perfei¢cdo de cada sentido, para Hume (2011, p. 181), da-se justamente

quando

[...] cada sentido ou faculdade consiste em perceber com exatiddo seus mais
diminutos objetos e em ndo deixar que nada escape a sua consideracao e observacao.
Quanto menores sdo 0s objetos a que o olho se torna sensivel, tanto mais fino é esse
6rgdo, e tanto mais elaborado o modo como é feito e composto.

A apuracdo do gosto corresponde a um englobamento dos sentidos. Assim como 0
olho se torna mais sensivel para as artes contemplativas, 0s outros sentidos o serdo no que diz
respeito as artes que os correspondem. Algumas fardo uso de mais de um sentido, como no
caso do parecer sobre o vinho em Dom Quixote, em que a distingdo do couro e da chave foi
dada pelo paladar e pelo olfato. Hume assegura que a sensibilidade é mais perfeita quanto
melhor conseguir distinguir os menores objetos, em analogia a proclamacdo de Fontenelle
(1993, p. 159): “os relogios mais comuns ¢ mais grosseiros marcam as horas; apenas os
fabricados com mais arte ¢ que marcam os minutos” 19,

N&o obstante, ninguém consegue o0 apuramento do gosto sem outros dois
procedimentos: a pratica e a comparacao. Eles agregam qualidade aos outros trés principios
precedentes — serenidade mental, delicadeza de imaginagdo/concentracdo da mente e
atencdo. A pratica, em matéria de delicadeza, faz com que haja uma diferenciacdo de gosto
entre uma pessoa e outra (HUME, 2011). Quando um objeto se apresenta pela primeira vez
aos sentidos, ele vem acompanhado de certa obscuridade, pois “o gosto ndo consegue
perceber as muitas exceléncias da realizacdo, e menos ainda distinguir o carater particular de
cada uma delas, identificando sua qualidade e seu grau” (HUME, 2011, p. 182). O individuo
nao se consegue pronunciar de forma lucida acerca da obra de arte: “Quando o critico ndo ¢é

auxiliado pela pratica, seu veredito ¢ acompanhado de confusdo e hesitacio” (HUME, 2011,

9 Hume (2011, p. 186) prescreve que “quando o critico ndo tem delicadeza, julga sem nenhuma distingio e s6 é
afetado pelas qualidades mais grosseiras e palpaveis do objeto: os toques mais finos ndo sdo notados e levados
em conta”.



63

p. 186). No entanto, quando se lhe é permitido obter mais experiéncia com o0 objeto
examinado, o sentimento, em decorréncia dessa préatica, tornar-se-a mais claro e sutil (HUME,
2011). Destarte, “dissipa-se [...] a névoa que antes parecia pairar sobre o objeto: o Orgao
adquire maior perfeicdo em suas operacdes e pode se pronunciar, sem risco de engano, a
respeito dos méritos de qualquer realizagao” (HUME, 2011, p. 183). Nesse processo, algumas
pessoas adquirem maior acuidade na averiguacao, emitindo juizos que servirdo de referéncia
estética; outros, nem tanto, conseguindo somente fazer uma analise mais superficial. Neste
tipo de exame raso, a pessoa ndo “discerne a relagdo entre as partes; mal se distinguem os
verdadeiros tracos de estilo; as muitas perfei¢oes e defeitos parecem envoltos numa espécie de
confusdo e se apresentam indistintamente a imagina¢ao” (HUME, 2011, p. 183). Para esses
sujeitos, as obras mediocres agradam de inicio; para um critico mais apurado, seria constatada
como “insossa para o gosto e [...] entdo rejeitada com desdém, ou a0 menos estimada num
valor muito mais baixo” (HUME, 2011, p. 183).

Todavia, a préatica pressupfe a comparacdo e vice-versa. O critico necessita ter um
conhecimento amplo e detalhado a respeito do objeto analisado. Segundo Hume (2011, p.
183), “é impossivel continuar a praticar a contemplagdo de qualquer ordem de beleza sem ser
frequentemente obrigado a formar comparages entre as muitas espécies e graus de exceléncia
¢ a estimar a proporgao entre elas”. Sem comparar os diferentes géneros de beleza, o critico se
encontra “[...] desqualificado para emitir opinido a respeito de qualquer objeto que se lhe
apresente” (HUME, 2011, p. 183).

Essas cinco qualidades primordiais para a formacdo do critico, fundamentam-se em
outras duas caracteristicas ndo menos importantes: a suspencéo do preconceito e 0 bom senso.
Ambos os caracteres alicercam todos os precedentes. O critico tem que se inserir, pelo esforco
imaginativo, no contexto em que a obra foi realizada. Sendo que tal faculdade consegue
transporta-lo para um determinado tempo histérico, o critico esforcar-se para abandonar todos
0S seus pre-conceitos. Townsend (2001, p. 100) explica que “mesmo que Hume néo antecipe
a forma kantiana de desinteresse, e ndo o faz mesmo, ele fornece um caminho para entender a
experiéncia emocional que esteja livre do egoista/benevoléncia dicotomica™?. O
anacronismo, portanto, é algo a ser evitado (mas que ndo sera possivel de todo, como se
demonstrard no proximo capitulo). Procura-se fazer uma leitura circunstancial da obra,
analisando as suas influéncias, comparando-a com outras para, assim, poder avaliar o0 seu

mérito, estilo e se se trata de uma producgdo de génio. Essa “suspensdo de juizo” tem de ser

120 «“Even if Hume does not anticipate a Kantian from of disinterestedness, and he doesn’t, he provides a way of
understanding emotional experience that is free of the egoist/benevolence dichotomy”.
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como um todo, a ponto de se colocar numa posigéo de neutralidade, impedindo as tendéncias
pessoais que se tem para com o autor, o publico, a nacao etc. (HUME, 2011). Ele esta ali para
emitir um juizo verdadeiro e ndo para adular o publico. Explica Hume (2011, p. 184) que,
mesmo “[...] quando uma obra qualquer ¢ enderecada ao publico, muito embora eu tenha
amizade ou inimizade pelo autor, devo abandonar essa posicdo e [...] devo esquecer, se
possivel, minha existéncia individual e minhas circunstancias peculiares”. Mas, na cOncepgao
humiana, a anulagdo do preconceito sé sera possivel com a influéncia do bom senso —
qualidade importantissima para se compreender a questdo do juizo anacrénico em Hume —,

que tem como principal acdo restringir a dispersao do preconceito:

E bem sabido que, em todas as questdes submetidas ao entendimento, o preconceito
é destrutivo para o juizo sadio e perverte todas as operagdes das faculdade
intelectuais: ele ndo é menos contrério ao bom gosto, nem sua influéncia é menor na
corrupcdo de nosso sentimento de beleza. Em ambos os casos, cabe ao bom senso
restringir sua influéncia (HUME, 2011, p. 185).

O bom senso, em conjunto com a razdo, direciona a mente para considerar a analise
tendo em vista a finalidade artistica. A devida atencédo, em concordancia com a delicadeza de
imaginacdo, faz com que o critico consiga contemplar a mutua relacdo e correspondéncia
entre as partes da obra e para qual publico € direcionada. Hume (2011, p. 185) defende que,
em cada analise, deve-se levar em conta o proposto da obra: “Devemos ter esses fins em vista
toda vez que examinamos qualquer obra, e devemos poder julgar até que ponto 0s meios
empregados estdo adaptados a seus respectivos propdsitos”. A pratica da comparagdo estd
implicita neste exercicio, de modo que as belezas e os defeitos “ndo podem ser percebidos por
aqueles cujo pensamento ndo é suficientemente amplo para compreender todas essas partes e
comparé-las entre si, a fim de perceber a consisténcia e uniformidade do todo” (HUME, 2011,
p. 185). A obra artistica vem a ser, portanto, analisada integralmente, dentro de suas
especificidades.

O juiz, ao emitir um juizo estético, tem como referéncia a aceitacdo dos demais, sejam
pessoas com certa delicadeza de gosto ou ndo. Para que isso se torne possivel, a transmissao

121

de sentido entre o artista-critico-publico (ndo necessariamente nessa ordem)™, exige um

principio de compartilhamento dos sentidos, conceituado por Hume como simpatia.

121 “Dy Bos formulou uma tautologia proxima a isso: o objeto da poesia e da pintura é mover o corago. O senso
infalivelmente percebe se o coragdo foi movimentado. Portanto, o publico ndo pode estar errado porque ele
infalivelmente sabe se seu coragao foi movido ou ndo. O que ndo agrada uma audiéncia ndo tera sucesso, e, para
0s escritores como Hume, o qual era enciumado por reputagdo, sucesso e crescimento, isso vinha a ser necessario
para a sua sobrevivéncia e status, era uma preocupacdo imediata. Logo, se alguém nédo conseguisse ter nogdo de
como se pode afetar uma audiéncia, ndo viria a ser bem sucedido. Simpatia é a base para Hume sobre a
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Essa coparticipacdo dos sentimentos pressupde que cada um tenha gravado em suas
mentes as devidas impressdes, pois, caso contrario, ndo seria possivel compartilha-los: “um
homem de indole serena ndo pode formar ideia de uma crueldade ou espirito de vinganca
arraigados, e tampouco é facil para um coracdo egoista conceber os cumes da amizade e
generosidade” (HUME, 2003, p.37). N&o podemos formar, portanto, uma ideia de crueldade
sem sermos cruéis — somente o artista, fingidor por exceléncia, é capaz de transmitir algo que
ndo tem*?. Isso faz emergir uma pergunta comum entre os comentadores de Hume: é possivel
uma arte ficticia despertar no espectador alguma paixdo que ndo ele ndo tenha
experimentado? Como é possivel fazer com que a plateia reaja a expressfes dos atores
tragicos? Para responder a essas questfes, tem-se que distinguir entre imaginacao e ficgdo.
Hume designa a imaginacdo como uma faculdade especifica que produz ideias, a qual
identifica impressdes por associacdo e memdria (TOWNSEND, 2001). A ficcdo ndo gera
ideias, ela as torna presentes. N&o se imagina ficgdo, experimenta-se. Os atores representam
uma ficcdo, e nessa representacdo impressdes sdo transmitidas. Destarte, ficcbes sdo
representagdes muito reais (TOWNSEND, 2001). Nas palavras de Hume (2003, p. 288):
“Todas as emogoes da pega — Se 0 autor € habilidoso — comunicam-se como que por magica
aos espectadores, que choram, estremecem, ofendem-se, regozijam-se e inflamam-se com
toda a variedade de paixdes que movem os diversos personagens do drama”. E pela
imaginagio que o poeta conseguiré transportar a plateia, vivificando as emogdes: “E tarefa da
poesia trazer cada emocao para perto de n6s por meio de uma vivida fantasia e representacao,
e fazé-la parecer real e verdadeira” (HUME, 2003, p. 290).

A arte tragica € o melhor exemplo que se tem dessa dissimulacdo das paixdes. Tudo se
trata de aparéncia; de transmitir uma realidade que se aproxima do real e do verdadeiro, mas
que, no fundo, ndo o é. Impressbes sdo transmitidas e reavivadas. Entretanto, ainda que a

audiéncia se transporte para um estado de com-paixdo, sofrendo junto com a personagem,

habilidade de obter da plateia uma resposta para o que o artista expressa.” [Du Bos formulated a near tautology:
the object of poetry and painting is to move the heart. Sense infallibly perceives whether the heart has been
moved. Therefore, the public cannot be wrong because it infallibly knows whether it has been moved or not.
What does not please an audience will not be successful, and for writers such as Hume who were jealous of
reputation and success and increasingly were dependent on it for their livelihood and status, it was a matter of
immediate concern. If one cannot account for how one can affect an audience, therefore, one is not likely to
succeed. Sympathy provides the basis for Hume’s account of an audience’s ability to respond to what an artist
expresses.] (TOWNSEND, 2001, p. 100).

122 «Alguém pode representar ¢ entender relagdes da fortuna e ter uma ideia de inveja sem ser ela mesma
invejosa” [One can represent and understand relations of fortune and have na idea of envy without being envious
oneself”]. E bom lembrar que, para Hume, a ideia nada mais é que uma imagem da impressdo. Apesar da
diferenca de tais percepcgdes serem apenas segundo a sua vivificacdo, a ideia também pode ser vivificada a ponto
de se aproximar bastante do momento de sua impressdo. No caso do teatro, 0 ator conseguiria simular uma ideia
através da representagao a ponto de transmiti-la como impressdo aos seus espectadores.
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“[...] persiste no fundo uma certa ideia da falsidade do todo que vemos. Essa ideia, ainda que
fraca e disfargada, é suficiente para diminuir a dor que sofremos pelos infortinios daqueles
que amamos e reduzir a aflicdo, a ponto de converté-la em prazer” (HUME, 2011, p. 165).
Como declamava Horacio (2003, p. 175), “¢ doce delirar, quando oportuno™%,

A simpatia, para o exercicio do espetaculo, tem maior importancia, pelo motivo de
“[...] impressdes poderem ser transferidas independentemente de outras relagdes, as quais
transformaram as impresses originais possiveis” (TOWNSEND, 2001, p. 102)*%*. Por mais
que algum espectador ndo tenha vivenciado as paixfes que foram transferidas pela atuagédo
artistica, o ator conseguira propaga-las como ideais ou impressdes reflexivas: “[...] uma ideia
viva facilmente se converte numa impressao” (HUME, 2010, p. 431). Essa relagdo, entre ator
e plateia, é curiosa, visto que, numa tragédia, paixdes como piedade e 6dio sdo representadas
pela personagem, mas somente sentidas pela audiéncia (TOWNSEND, 2001).

Hume (2010, p. 431) assevera que “[...] a menos que se afirme que todas as paixdes
distintas sdo comunicadas por uma qualidade original distinta e ndo derivam do principio
geral da simpatia explicado acima, temos de aceitar que todas elas se originam deste
principio”. O filésofo distingue paixdes de qualidades causais (TOWNSEND, 2001). Se nas
ultimas as ideias sdo separadas e muito sélidas, com as paixfes ndo acontece 0 mesmo, sendo
misturas como as cores. E como se as paixdes encontrassem-se num amalgama, e que a
simpatia propiciasse um movimento reflexivo constante, possibilitando a permutagdo entre
ideias e impressdes (representadas no palco), surgindo, desta “fusdo”, outras ideias mais
(TOWNSEND, 2001). Dessa forma o espectador tem acesso a uma teatralizacdo das paixdes e

ao seu compartilhamento:

Um homem que adentra o teatro é imediatamente tocado pela presenca de uma tao
grande multiddo participando de um entretenimento comum, e experimenta, por essa
simples visdo, uma mais alta sensibilidade ou disposicao de ser afetado por todo tipo
de sentimentos que compartilha com os demais espectadores (HUME, 2004, p. 288)

Assim sendo, “todas as criaturas humanas estdo ligadas a nds pela semelhanga.
Portanto as suas pessoas, oS Seus interesses, as suas paixées, 0S Seus pesares e prazeres devem
tocar-nos de uma maneira viva e produzir uma emog¢dao semelhante a emogdo original”
(HUME 2010, p. 431). Logo, a experiéncia estética ndo é possivel sem esse principio, pois em

qualquer arte somos levados a compartir sentimentos agradaveis ou nao, havendo, portanto,

123 Esse doce delirio terd um papel pedagdgico, no sentido de arrefecer as paixdes mais violentas. Portanto, ha
também uma orientacdo moral nesse processo.

124 «_..] impressions can be transferred independetly of the other relations that made the original impressions
possible”.
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uma comunicagdo entre o critico, o ator, o publico e o espectador. Todos eles estdo de uma
maneira ou de outra a comunicar o seu sentimento de beleza ou deformidade.

Dessa maneira, 0s juizos estético e moral podem se relacionarem. Mesmo que néo se
trate de uma relacdo necessaria — pois existem valoracfes morais sem cunho estético, e 0
contrério também —, eles se assemelham em alguns aspectos, influenciando, em algumas
situagcBes, um ao outro. Afinal, se a simpatia € um dos principios elementares para a
possibilidade da experiéncia estética e moral, em algum ponto acontecerd uma intersecdo
entre eles. O senso de beleza e deformidade vale tanto para o que se refere ao carater, como
demonstrado, quanto para assuntos concernentes a estética, como se acabou de demonstrar.
Nossos esfor¢os se voltardo, portanto, para o delineamento desse encontro. Dedica-se a Ultima
parte do presente capitulo a elucidacdo do entrelagamento estético e moral na filosofia de

Hume.

2.3 Sobre o Gosto Moral e Estético

Usando uma imagem bem simples, a moral e a estética, na filosofia humiana, sédo
como dois pontos unidos por um elastico, em que se aproximam e distanciam continuamente,
dependendo de como sdo percebidas. Se se considerar a moral somente enquanto juizo de
carater, hd uma distensdao, bem como se concebermos a estética apenas como juizo do belo
artistico. Todavia, caso se venha a analisar 0 juizo estético e moral como sendo percepcdes
que proporcionam prazer ou dor, ha de acontecer uma aproximacdo, haja vista que o0s
sentimentos de virtude e vicio, beleza e deformidade tém em comum tais derivagdes. A beleza
e a deformidade também se referem aos sentimentos de orgulho e humildade, quando
relacionados, conseguintemente, com o eu*®. Ora, do mesmo modo que aqueles sentimentos
sdo opostos, estes também o serdo. Observa-se, portanto, uma proximidade entre moral e
estética no sentido de que ambos provocam no individuo orgulho ou humildade, prazer ou dor
em conformidade com a beleza ou a deformidade.

Outra caracteristica notadamente comum, é que por se tratarem de percepcdes, todas
elas se encontram internamente e sdo compartilhadas pela simpatia. Este principio faz com
que a ideia do outro se transforme em uma impressdo, permitindo a essa pessoa perceber e

sentir, aproximadamente, o que o outro sente. Além da simpatia, identifica-se o principio

125 A firmeza de caréter seria um orgulho para aquele que o tem, assim como a beleza, que tem o poder de
agradar imediatamente o individuo que a possui, sendo também motivo de orgulho. Todos 0s contrarios a essas
caracteristicas seriam concebidos por Hume como sentimento de humildade: uma disposicdo de carater para o
mal ou algum tipo de deformidade fisica, neste caso, faria com que a pessoa se sentisse humilde.
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comparativo, o qual realiza o caminho contrario, visto que o sujeito contrasta a sua ideia com
uma outra, afetando a impressdo ja existente (TOWNSEND, 2001). Entrementes, para Hume
(2010, p. 684), a simpatia, ao fazer a “[...] conversao de uma ideia em impressao, requer mais
for¢a e vivacidade na ideia do que € necessaria para a comparacao”. Ha um conflito, portanto,
entre simpatia e comparagdo. Para haver comparagao, tem de haver um meio termo, de modo
que “se a ideia for fraca demais”, ela ndo terd influéncia; “[...] por outro lado, se ela for forte
demais, atua em nds inteiramente por simpatia, que ¢ o contrario da comparacao” (HUME,
2010, p. 684). A simpatia, ao assumir o comando, conseguird fazer com que a ideia, quando
muito forte, seja obtida'?®. Diferentemente, portanto, da comparacéo, que néo transforma uma
ideia em impressédo, por se tratar de um processo associativo com 0 eu apenas. Esses dois
principios fazem-se presentes tanto na moral quanto na estética™?’, de modo que ao comparar
esta-se tomando como referéncia as percepcdes do sujeito que exerce a comparagao e as dos
outros, tendo como resultado desse processo o sentimento de orgulho ou humildade, prazer ou
dor.

A simpatia, sendo assim, € o ponto gravitacional ao redor do qual tudo esta em Orbita.
E por meio dela que se torna possivel o compartilhamento das experiéncias. Sem ela, nem a
comparacao seria possivel, visto que ndo conseguiria receber de outrem qualquer coisa que
fosse. Ndo existiria, por conseguinte, interatividade alguma (moral ou estética): “O mesmo
principio [a simpatia] produz, em muitos casos, 0s n0ssos sentimentos morais, assim como 0s
da beleza” (HUME, 2010, p. 664)*%%. A simpatia consegue fazer com que uma virtude
artificial como a justica seja considerada como um sentimento moral (virtuoso) de
humanidade, exercendo forte influéncia também no gosto pela beleza: “Mostra-se assim que a
simpatia € um principio muito poderoso na natureza humana, que tem grande influéncia no
nosso gosto pela beleza e que produz o nosso sentimento moral em todas as virtudes
artificiais” (HUME, 2010, p. 665). E por esse principio, portanto, que se realizard uma
aproximacao entre a moral e a estética, podendo ser tratados como uma questdo de gosto: “O

nosso sentido da beleza depende muitissimo deste principio, e quando um objeto tem

126 s . A N -
Essa explicacdo é de grande importancia para se compreender o significado das performances draméticas na
filosofia estética e moral de Hume. Isso ficard mais bem esclarecido quando tratarmos da tragédia.
127 A sua importancia na estética pode ser demonstrada na secdo anterior, pois é um processo fundamental no
aperfeicoamento do gosto. Na moral, para Hume (2010, p. 437), a sua relagdo se da da seguinte maneira: “Ora,
como raramente julgamos os objetos pelo seu valor intrinseco, mas formamos deles uma opinido por comparagdo
om outros objetos, segue-se que é conforme a parte maior ou menor da felicidade ou desgraga por nos observada
nos outros que necessariamente apreciamos a nossa propria e sentimos em consequéncia dor ou prazer”. Isso ja
nos demonstra, de certa maneira, como a arte tragica € concebida por Hume, visto que a comparagao entre o eu e
a personagem representada vem a se tornar quase que inevitavel.
128 Isso também responde a pergunta realizada na secio passada: “Como se d4 a comunicabilidade estética entre
os individuos?” So6 que, neste momento, ela ¢ amplificada, pois também se inclui no problema o gosto moral.
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tendéncia para causar prazer ao seu possuidor considera-se sempre belo; assim como todo o
objeto que tem tendéncia a produzir dor é desagradavel e feio” (HUME, 2010, p. 663)*%. Isso
da origem as seguintes perguntas: a pessoa de gosto refinado sera mais sensivel as acoes
virtuosas e viciosas? Ela tera uma disposi¢cdo maior para a virtude que um individuo de gosto
grosseiro?

Bem como que quem possui uma delicadeza de paixdo estd mais sensivel aos
tormentos da vida, pois vive de modo muito mais intenso justamente por ter uma propensao
natural a sentir mais prazer ou dor que uma pessoa comum, 0 sujeito que tem uma delicadeza
de gosto também estard propenso aos mesmos sentimentos de dor e prazer, mas somente
aqueles concernentes a beleza e a deformidade. Hume dizia para ser como os ultimos, caso se
queira ter uma vida mais tranquila e feliz. A educacdo estética*®, ato continuo, tem grande
importancia para a realizacdo disso’®!: “a delicadeza de gosto deve ser tio descjada e
cultivada quanto a delicadeza de paixdo lastimada e, se possivel, remediada” (HUME, 2011,
p. 14). H& uma mudanca de perspectiva sobre o que entende-se por felicidade, visto que, para
Hume (2011, p. 14), os fil6sofos tentaram torna-la “[...] inteiramente independente de tudo o
que é externo”*®. Para o autor do Tratado, alcancar essa felicidade é impossivel, e que, por
isso, todo homem sabio a buscara “[...] naqueles objetos que dependem dele mesmo, e ndo ha
melhor meio de alcanca-lo que pela delicadeza de sentimento” (HUME, 2011, p. 14).

Pessoas de gosto delicado satisfazem-se com prazeres mais amenos, valorizam as

paixdes calmas e priorizam as coisas mais belas e proximas de si. Uma vida feliz “[...] implica

129 Hume (2010, p. 709), em outra passagem, afirma: “Temos a certeza de que a simpatia ¢ um principio muito
poderoso da natureza humana. Também temos a certeza de que ela tem grande influéncia no nosso sentido da
beleza, quando consideramos objetos exteriores assim como quando emitimos juizos morais”.

130 E agui Hume se insere no humanismo de seu século, ja elucidado no primeiro capitulo, que coloca a educagéo
universal como capaz de mudar as mentes e os habitos dos seres humanos, transformando-os em grandes sabios
das artes liberais e cientificas: “Os efeitos da educagdo bastam para nos convencer de que a mente ndo € de todo
recalcitrante e inflexivel, mas admite muitas alteracdes em seu feitio e estrutura originais. Que um homem se
proponha por modelo um carater que ele aprova; que tenha plena ciéncia das particularidades em que seu préprio
carater se afasta desse modelo; que mantenha vigilancia constante sobre si mesmo e, por um esforgo continuo,
desvie a mente dos vicios para as virtudes: eu ndo duvido de que, com o tempo, ele descobrird em seu
temperamento uma alteragao para melhor” (HUME, 2011, p. 137).

BL A realizagio dessa educagio nio ¢ das tarefas mais faceis. Como nos elucida Costelloe (2009, p. 76), “os
detalhes da educacgdo dos sentimentos variardo conforme a pratica em questdo, mas a transicdo da potencialidade
para a atualidade, do iniciante para o especialista, demandara sempre paciéncia, dedicacdo, trabalho arduo e
sacrificio. Os juizos dos parentes de Sancho sobre o barril de vinho evidenciam a exceléncia pratica adquiridas
por eles” [The details of educating the sentiments will vary according to the practice in question, but the
transition from potentiality to actuality, from novice to expert, will Always demand patience, dedication, hard
work, and sacrifice. The judgments of Sancho’s kinsmen at the hogshead of wine are evidence that they have
achieved excellence in a certain practice].

32 Em outra passagem Hume (2011, p. 109) assevera: “Mortal miseravel, mas inutil! Tua mente feliz consigo
mesma! De que recursos ela disp8e para preencher tdo imenso vazio e suprir o lugar de todos os teus sentidos e
faculdades fisicas? Pode tua cabeca subsistir sem teus outros membros? Em tal situacdo, Que ridicula figura ndo
fara,/ Sempre a Dormir e a sopitar? Tua mente mergulhara numa letargia ou melancolia como esta, se for
privada de ocupacges e contentamentos externos.
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calma, contentamento, repouso e prazer” (HUME, 2011, p. 108)**

. Quando um sujeito é
dotado de delicadeza de gosto, “[...] € mais feliz com o que agrada seu gosto do que com o
que gratifica seus apetites, e seu contentamento com um poema ou com um raciocinio é maior
do que aquele que o luxo mais dispendioso pode Ihe proporcionar” (HUME, 2011, p. 14)*.
A diferenca das duas delicadezas (de gosto e paixdo) est4d na maneira como que 0S prazeres
séo valorizados. Se num dos casos as pessoas preferem viver intensamente, langando-se para a
vida e usufruindo de seus prazeres e dores excessivos — e aqui esta o porqué de essas pessoas,
em sua maioria, serem tristes, pois, na vida, existem mais momentos dolorosos que prazerosos
—, 0 oposto serd buscado por aqueles que valorizarem o refinamento do gosto. Segundo
Hume, motivos ndo faltam para irem atras de tal meta: o cultivo de gosto mais elevado e fino
“[...] nos habilita a julgar o carater dos homens, as composi¢oes do génio e as producfes das
artes mais nobres” (HUME, 2011, p. 15, grifo nosso). Observa-se, nesse trecho, como a
moral e a estética tocam-se. Com o aperfei¢oar do gosto tornar-se-4 mais atentos aos minimos

detalhes morais e estéticos e, em decorréncia disso, saber-se-a ajuizar melhor um e outro:

Nosso juizo serd fortalecido por esse exercicio; formaremos nogdes mais justas da
vida; muitas coisas que agradam ou afligem a outros nos parecerdo demasiado
frivolas para despertar nossa atencdo; e gradualmente perderemos aquela tdo
incémoda sensibilidade e delicadeza de paixdo (HUME, 2011, p. 15).

Também os sentidos de quem tem o gosto delicado despertar-se-d0 somente para
coisas relevantes e de génio, deixando as trivialidades para os barbaros. Sem falar que a
realidade dessa pessoa € mais ampla, pois um tolo, por desconhecé-la, ndo consegue formar
ideia alguma de prazeres mais nobres, ao passo que o individuo de gosto delicado tem nogéo

do qudo tosco é aquilo que o tolo concebe como sendo mais prazeroso. A dedicacdo ao

133 Segundo Immerwahr (1989, p. 315), Hume, no Tratado, “[...] ndo identifica especificamente felicidade com a
predominancia das paixdes calmas, mas é claro que Hume pensa que as paix0es calmas sdo preferiveis as
violentas” [(...)does not specifically identify happiness with predominasse of calm passions, but it is clear that
Hume thinks the calma passions are preferable to the violent ones.]. Entretanto, se essa identificacdo ndo é clara
em sua obra maior, nos ensaios isso vem a ser mais evidente, visto que, como foi explicado na passagem acima,
a calma é uma das caracteristicas principais para alcangar a felicidade.

134 Talvez se encontre aqui a influéncia da seguinte proposta utilitarista anunciada por John Stuart Mill (2000,
pp. 188-89): “E preciso admitir, entretanto, que em geral os escritores utilitaristas reconheceram a superioridade
dos prazeres mentais sobre 0s corporeos principalmente pela maior permanéncia, maior seguranca, pelo menor
custo etc., dos primeiros — ou seja, por suas vantagens circunstanciais, mais que por sua natureza intrinseca [...] E
perfeitamente compativel com o principio da utilidade reconhecer o fato de que algumas espécies de prazer sao
mais desejaveis e mais valiosas do que outras. Enquanto na avaliacdo de todas as outras coisas a qualidade é tdo
levada em conta quanto a utilidade, seria absurdo supor que a avaliacdo dos prazeres dependesse unicamente de
quantidade”. Hume (2011, p. 134) assegura: “Uma paixdo pelo estudo ¢ mais preferivel, no que respeita a
felicidade, a uma paixao por riquezas”.
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refinamento do gosto, de acordo com Hume (2011, p. 137), molda o carater das pessoas,

tornando-o mais brando e humano:

Dedicar-se com seriedade as ciéncias e artes liberais certamente abranda e humaniza
o0 temperamento, e alenta as finas emocdes de que a verdadeira virtude e honra sdo
constituidas. Raramente, muito raramente, um homem de gosto e estudo ndo é, no
minimo, um homem honesto, ndo importa que fraquezas o acompanhem.

Pode-se notar que, como diz Townsend (2001, p. 157), “o gosto moral ¢ contrastado
com a barbaridade; o gosto estético com a vulgaridade™°. Para a pessoa de gosto refinado, 0s
sentimentos sdo direcionados para as agOes virtuosas, seguindo o modelo dos grandes
caracteres da humanidade. O individuo, ao adquirir tal exceléncia, tendera a valorizar os
estudos especulativos e subjugar as paixfes do interesse e da ambicdo, despertando-lhe “[...]
mais sensibilidade para todas as decéncias e deveres da vida” (HUME, 2011, p. 137)".
Referente ao carater, distinguird as vulgaridades das magnanimidades: “Ele sente mais
plenamente uma distingdo moral nos caracteres e nas maneiras, € Seu senso nesse género de
coisas nao ¢ diminuido, antes, pelo contrario, ¢ bastante incrementado pela especulacao”

(HUME, 2011, p. 137). O gosto moral transmite “o sentimento de beleza ¢ deformidade, de

virtude e vicio”. Ele tem “[...] a capacidade produtiva”,

[...] ao ornar ou macular todos os objetos naturais com as cores que toma
emprestadas do sentimento interno, erige, de certo modo, uma nova criagéo [...] O
gosto, como produz prazer ou dor e com isso constitui felicidade ou sofrimento,
torna-se um motivo para a acdo e é o principio ou impulso original do desejo e da
voligdo (HUME, 2004, p. 377-78).

Se 0 gosto € o principio ou impulso de desejo e volicdo, significa que existe uma
possibilidade de modifica-lo — e isso vale tanto para a sua corrup¢do quanto para a sua

correcdo. Costelloe (2007, p. 78-79) assegura que

como a adequacdo entre um lindo objeto e o sentimento de beleza requer cultivacéo
em acordo com um critério, entdo, a capacidade natural de aprovar a correta conduta
e desaprovar a conduta contréria, hd de demandar que os sentimentos [...] sejam
‘educados’ de um modo particular; existe uma correcdo do gosto moral bem como

uma correcéo do gosto estético®®’.

135 «“Moral taste is contrasted to barbarity; aesthetic taste to vulgarity”.

138 Segundo Hume (2004, p. 228), “a finalidade de toda especulagio moral é ensinar-nos nosso dever e, pelas
adequadas representacdes da deformidade do vicio e da beleza da virtude, engendrar habitos correspondentes e
levar-nos a evitar o primeiro e abragar a segunda”.

137 «As the fit between a beautiful object and the sentiment of beauty requires cultivation according to certain
criteria, so the natural capacity to aprove right conduct and disapprove its opposite requires that the sentiments
[...] be ‘educated’ in a particular way; there is correct moral taste as there is correct aesthetic taste”.
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Seguindo a interpretacdo de Costelloe (2007), no exercicio de refinamento do gosto,
poder-se-a identificar, na filosofia humiana, dois tipos de influéncias. A primeira influéncia
seria a receptacdo direta da experiéncia e a segunda, a correcdo da captacdo primaria da
experiéncia pela atividade reflexiva. Note-se que, “assim como a beleza na arte e na natureza,
a beleza moral pressupde um certo ajuste entre objeto e percep¢ao” (COSTELLOE, 2007, p.

29) 1 Isso coaduna com a explicacdo humiana, a qual considera que

Se alguma opinido errénea é adotada em vista das aparéncias, tdo logo a experiéncia
adicional e um raciocinio mais preciso nos fornecam ideias mais corretas acerca dos
assuntos humanos, recuamos desse primeiro sentimento e ajustamos novamente as
fronteiras entre o bem e o mal morais (HUME, 2004, p. 238).

N&o se tem escolha (primeira influéncia) em ser ou ndo afetado por algum fendmeno
da experiéncia. N&o se pode afirmar o0 mesmo sobre o segundo processo, no qual a corregéo

»139 A educagdo dos sentidos é de suma

do sentimento ndo provém “espontaneamente
importancia para que haja uma concordincia entre as partes subjetiva e objetiva. “Todas as
nossas falhas”, proclama Hume (2004, p. 362), “procedem da ma educagdo, da falta de
habilidade, ou uma disposicdo de animo caprichosa e obstinada”. Em algumas belezas de
espécies naturais, “impdem-Se a nosso afeto e aprovacdo desde a primeira vista, e se nao
produzem esse efeito € impossivel que qualquer raciocinio consiga corrigir essa influéncia ou
adapta-las melhor ao nosso gosto e sentimento” (HUME, 2004, p. 229-30). Contudo, em
outras muitas variadas espécies de beleza, “[...] particularmente no caso das belas-artes, é
preciso empregar muito raciocinio para experimentar o sentimento adequado, e um falso
deleite pode muitas vezes ser corrigido por argumentos e reflexdo” (HUME, 2004, p. 230) **°.
As belas-artes estdo para a justica bem como as espécies de belezas naturais estdo para o
senso moral natural. Todavia, cabe lembrar que a simpatia ¢ capaz de “unificar” esses ambitos
tidos muitas vezes como “dispares”. Talvez seja por isso que Hume chegue a assegurar que
“ha boas razdes para se concluir que a beleza moral tem muitos tragos em comum com esta

ultima espécie [as belas-artes], e exige a assisténcia de nossas faculdades intelectuais para

138 «Iike beauty in art and nature, moral beauty presupposes a certain fit between object and perceiver”.

139 para Costelloe (2007, p. 29), o ato de reflexdo significa “[...] voltar para as leis estruturais em sua segunda
influéncia, as quais podem, subsequentemente, corrigir os juizos errados e direcionar a conduta para 0 caminho
certo” [(...) required to frame rules in their second influence that can subsequently correct mistaken judments and
direct conduct in the right way].

10 Hume n&o tem uma compreensdo de belas-artes como as futuras geragfes de sua época terdo. Ele, por
exemplo, quase nao se refere a musica ou a escultura, suas consideragdes sobre pinturas sdo inconsequentes e a
arquitetura so ganha notoriedade em suas cartas. A sua critica estética tem como parametro as poesias e as artes
dramaticas. Ele sempre deixou claro a sua preferéncia pela literatura (JONES, 2005).
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adquirir uma influéncia apropriada sobre a mente humana” (HUME, 2004, p. 230). Conforme
0 progressivo aperfeicoamento da mente, a percepcdo tornar-se-a mais sensivel e coerente
com o0 belo estético ou moral, pois “como a beleza na arte e na natureza, a beleza moral

141 Isso significa que o sentimento

pressupde certa adequacdo entre objeto e o que percebe
correto ndo surge irrefletidamente (COSTELLOE, 2007). O critico, que alcanca o refinamento
de gosto por meio do esmero, é um excelente exemplo disso.

Hume néo esta afirmando que o sentimento moral sé sera correto caso se venha a obter
uma educacdo primorosa. Se afirmasse isso, estaria desconsiderando toda a teoria acerca do
homem como ser benevolente. A moral se faz presente em todos os seres humanos, mas iSso
ndo quer dizer que todos estardo aptos a desenvolvé-la da mesma maneira (como no caso do
gosto estético). Cada individuo atinge um grau de refinamento e apuracdo do juizo. A
delicadeza de gosto, portanto, tem também uma importancia moral, de modo que influencia o
individuo a formar uma nog¢do mais justa da vida (HUME, 2011).

Existem inumeraveis efeitos que fogem ao nosso entendimento, os quais influenciam
na disposicdo moral dos individuos. Contudo, também ha outros que estdo sob a nossa tutela,
como no caso de certos habitos que podem ser modificados pela educacdo — embora Hume
ndo descarte a possibilidade de existirem pessoas tdo desarranjadas mentalmente que, nem
mesmo introduzindo-as no processo de refinamento de seus sentidos, possibilitaria a elas sair

de determinado estado**:

Por outro lado, alguém que nasga com um arranjo mental tdo perverso, com uma
disposi¢do tdo empedernida e insensivel que ndo tem paladar para a virtude e
humanidade, nem simpatia por seus semelhantes, nem desejo de estima e aprovacao,
alguém assim deve ser inteiramente incuravel, e ndo ha remédio para ele na filosofia.
Ele ndo tira nenhuma satisfacdo a ndo ser com objetos vis e sensuais ou da
complacéncia com suas paixfes malignas; ndo sente nenhum remorso que possa
controlar suas inclinagdes perversas; nem mesmo tem 0 senso ou 0 gosto requerido
para fazé-lo desejar um carater melhor. De minha parte, ndo saberia como me dirigir
a alguém assim, ou que argumentos poderia tentar reforma-lo (HUME, 2011, p.
136).

141 <] jke beauty in art and nature, moral beauty presupposes a certain fit between object and perceiver”.

142 E isso vai contra 0 argumento de Hutcheson, que considerava todos benevolentes. Para ele, caso alguém
estivesse a fazer algum mal, estaria fazendo por ignorar que aquilo realmente era um mal para quem estivesse
fazendo (o exemplo, utilizado no primeiro capitulo, da crianca atormentando um animal pela curiosidade do
contorcionismo do seu corpo proveniente da dor que ela desconhecia, pois pensava que o animal estava a se
exibir em sua frente ndo por causa da dor, serve muito bem para ilustrar isso). Ou seja, para Hutcheson, o mal é
um ato de ignoréncia, o qual pode ser corrigido ao fazer com que essa crianga reajuste 0s seus sentidos e perceba
que 0 gato esta a sofrer.
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Anélogo ao esfor¢o de correcdo que o critico de arte efetuara em suas disposicoes
sensitivas para se aproximar ao maximo de um juizo verdadeiro, a pessoa que almeja atingir
um parametro moral elevado devera fazer o mesmo.

Hume pressupde uma regularidade na natureza das coisas. Portanto, a constitui¢do
externa ao ser humano relaciona-se diretamente com a sua disposi¢cdo sensitiva interna,
proporcionando-lhe os mesmos efeitos perante as mesmas causa. De acordo com Costelloe
(2007, p. 2), “assim como o limdo ¢é azedo ou 0 mel é doce para a papila gustativa, entdo a
harmonia das partes, a pintura na tela, ou as palavras de um poema sdo belas para o
espectador ou para o interessado leitor”'*®. Com a moral ndo é diferente. Esse arranjo interno
faz despertar prazeres para agdes que sdo agradaveis e, no extremo oposto, por serem
desagradaveis excitara um sentimento de mal-estar: “[...] denomina-se virtuosa toda a
qualidade do espirito que da prazer pela simples observacdo, como se chama viciosa toda a
qualidade que produz dor” (HUME, 2010, p. 679-80).

Outra qualidade fundamental para se analisar a teoria estética ou moral de Hume é a
utilidade. Ela também influencia no juizo estético e moral. Em sua presenca ou falta, desperta
prazer ou dor. Ora, Hume esclarece que “uma maquina, uma peca de mobiliario, uma
vestimenta ou uma casa bem planejadas para o uso e a conveniéncia sdo nessa medida belas e
contempladas com prazer e aprovac¢dao” (HUME, 2004, p. 237). A beleza de um cavalo ha de
consistir numa determinada conformacdo dos membros, que, “[...] conforme verificamos por
experiéncia, é acompanhada de forca e agilidade, e toma a criatura capaz de acdo ou
exercicio” (HUME, 2010, p. 706). Logo, “[...] a beleza de toda espécie da-nos um encanto e
satisfacdo particulares, assim como a deformidade produz dor em qualquer sujeito em que ela
esteja colocada, quer a observemos num objeto animado ou num objeto inanimado” (HUME,
2010, p. 352).

Até este instante, tudo foi muito bem delineado: acGes ou caracteres louvaveis
transmitem prazer; acdes ou caracteres despreziveis, dor. Na tragédia, as regras séo invertidas.
Hume é fascinado pela inexplicavel sensacdo de prazer que um evento doloroso pode
acarretar nos espectadores. Se no cotidiano os acontecimentos representados numa peca
tragica podem ser causa de infindavel dor, na arte tragica, esses mesmos pesares, provocam
no espectador prazeres encantadores: “Nao se pode, ao que parece, explicar o prazer que a
tristeza, terror, ansiedade e outras paixfes em si mesmas desagradaveis e incomodas

proporcionam aos espectadores de uma tragédia bem escrita” (HUME, 2011, p. 163). A

143 «As a lemon is bitter or honey sweet to the taste-buds, so a particular arrangement of parts, a configuration of

paint on canvas, or words in a poem are beautiful to the spectator or reader concerned”.
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tragédia potencializa as paixdes e, por conseguinte, os prazeres de maneira inexplicavel. Um
bom tragediografo, para Hume (2011, p. 163), € quem consegue “despertar e manter a
compaixdo ¢ a indignagdo, a ansiedade e o ressentimento de sua audiéncia”. Sem esses
elementos, a peca se resume a um espetaculo sem gosto, cheio de horror e descri¢cdes que
serviriam somente para aumentar o mal-estar (HUME, 2011) *. A intencdo, desse tipo de
arte, ndo é essa. A eloquéncia do discurso se direciona para “[...] provocar o maximo de
comogdo pela narragdo de um acontecimento qualquer” (HUME, 2011, p. 167), retardando
ardilosamente os fatos para excitar a curiosidade e a impaciéncia da pessoa. Pois, segundo a
concepcao de Hume (2011, p. 168), “dificuldades intensificam as paixdes, ndo importa de que
género seja, e, ao despertar nossa atencdo e excitar nossos poderes ativos, produzem uma
emocdo que alimenta a afec¢do predominante”. A mente se deleita na forca da imaginacéo, na
energia da expressao, no poder dos versos e nos encantos da imitacdo (HUME, 2011). O poeta
tem de ser capaz de dominar, primorosamente, as paix0es para, assim, oferecer um espetaculo
que consiga satisfazer a audiéncia, suavizando “[...] os sentimentos comuns de compaixao
mediante alguma afeccdo agradavel” (HUME, 2011, p. 171).

Na tragédia, nota-se, existe também um carater moral-pedagogico. O processo
comparativo (no sentido moral) faz-se presente, pois o espectador compartilha das dores da
personagem representada no palco, proporcionando-lhe sentimentos variados. O belo
espetaculo, que vem a lume por um espirito refinado, serve como antidoto para as paixdes
mais violentas. Quando a paixao é excitada pela simples aparicdo de um objeto real, torna-se
dolorosa, porém, “[...] quando despertada pelas artes mais finas ela se suaviza, ameniza e
abranda de tal forma, que proporciona o mais alto entretenimento” (HUME, 2011, p. 170).
Para proporcionar 0 mais alto entretenimento, sera “preciso suavizar mesmo 0s sentimentos
comuns de compaixdo mediante alguma afeccdo agradavel” (HUME, 2011, p. 171).

As paixdes sdo modeladas pela arte tragica. Algumas cenas devem ser evitadas para
que se estimulem somente os sentimentos mais rudes. A critica e 0 gosto moral sdo, dessa
forma, dados potencialmente atualizaveis pela educacéo e reflexdo (COSTELLOE, 2007). Os
nossos gostos podem ser refinados, bem como os desejos e as vontades. Uma sociedade em
gue o bom gosto prevalece, sabe-se distinguir o que deve ou ndo ser dado valor, seja para
assuntos criticos (estéticos) ou de caracteres (morais). O progresso da sociedade, na visao

humiana, pressupde um ideal de perfeicdo representado pelo critico verdadeiro (true judge) e

1440 teatro inglés é um exemplo, para Hume (2011, p. 171), a ser evitado: “Assim ¢ a acdo representada na
Madrasta ambiciosa, na qual um veneravel idoso, no apice da faria e do desespero, se atira contra uma coluna e,
ao bater a cabega contra ela, mancha-a inteira com miolos misturados a jorros de sangue”.
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0 especialista moral (moral expert) (COSTELLOE, 2007). Os dois precisam ter alcangado um
patamar de refinamento do gosto para 0s seus juizos servirem como parametro. Na historia,
segundo Hume, ¢é possivel descobrir “modelos” de virtude, do mesmo modo que é também
possivel descobrir referenciais artisticos. Todavia, “precisamente porque modelos como esses
sdo ideais, 0 gosto — critico ou moral — é um trabalho sem fim, um objetivo que nunca podera
ser plenamente realizado” (COSTELLOE, 2007, p. 81) ***. A histéria ndo é um evento
estavel, que prossegue retilineamente em direcdo a um unico ponto. Os gostos também séo
passiveis de mudanca, mas nao significar afirmar que mudam inteiramente. Casso mudassem,
obras concebidas como classicas deixariam de ser pelo fato dessa mesma mudanca. Ha,
portanto, um padrédo (standard) estético e moral que constitui a natureza humana. Mas o que
Hume entende por padrédo (standard)? Qual é a sua natureza? O terceiro e Gltimo capitulo sera

dedicado ao esclarecimento dessas questdes.

145 «precisely because such models are ideal, taste — critical or moral — is a task without end, a gol which can
never be fully realized”.
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3 SOBRE O PADRAO DO GOSTO

Até aqui, tragou-se um contexto histérico e filosofico tendo em vista o problema do
gosto e a sua relagdo com o0s aspectos estéticos e morais, segundo a analise de Hume da
natureza humana. Destarte, quatro aspectos foram demonstrados: (1) as principais influéncias
e divergéncias em sua filosofia moral; (1) a importancia da abertura de uma perspectiva para
0 estudo da questdo do gosto, ao considerar que 0S sentimentos, em termos morais,
sobrelevam o entendimento; (I1l) a busca de Hume por explicar o problema central da
filosofia do sentido moral, ao identificar a simpatia como principio de comunicabilidade e,
por fim, (IV) a importancia desse principio nos assuntos concernentes ao gosto moral e
estético, o qual tem uma operacao central na distin¢do entre virtude e vicio. No entanto, ainda
ndo esta claro como € possivel um cético definir um padréo (standard) estético e moral.

Para melhor se desenvolver a questdo e se conseguir abarcar os problemas propostos —
sobre a funcionalidade das regras e a natureza do padrdo do gosto —, dividir-se-a esta ultima
parte em trés blocos: (I) sobre as regras — no qual se discorrera sobre as regras gerais e a sua
funcdo; (11) Sobre o juiz verdadeiro — no qual se procuraré elucidar a natureza do padréo do

gosto. (I11) Sobre o bom senso — no qual se discutira a questdo do padrdo moral.

3.1  Sobre as regras

Hume sempre foi capaz de remover as pessoas — por seus escritos, Kant foi despertado
do sono dogmaético — de um estado de “passividade”, no qual tudo ¢é aceito naturalmente, sem
nenhuma reflexdo. Quando veio a expressar que ndo existia uma conexao necessaria entre a
causa e o efeito, as consequéncias foram sentidas e muito discutidas — julgo que ainda o sdo —
por muitos anos. O ilustre filésofo é a crianca que esbraveja, sem ou com a obviedade, mas
sempre com a sinceridade cortante de um espirito cético: “O Rei estd nu!”. Ainda assim, a sua
capacidade de transtornar os espiritos mais estaveis, até quando essa estabilidade se
fundamenta numa “ndo estabilidade”, isto €, no ceticismo, ha de permanecer quando escrever,
em 1757, Do Padréo do Gosto (The Standard of Taste). Esse sera o ensaio que influenciara os
debates acerca do neoclassicismo inglés até os movimentos contemporaneos da Era de

Johnson que estdo ligados ao problema do gosto, imaginacdo, regras e génio (COSTELLOE,
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2009). Nele, o fil6sofo expde — de modo mais manifesto — o0 seu ceticismo mitigado, tentando
prescrever regras estéticas e morais *°. E do que se tratam tais regras?

Para Hume, existem dois tipos de regras gerais: as que sdo formadas pela imaginacao,
denominadas por ele de primeira influéncia, e as que sdo formadas pela reflexdo, as de
segunda influéncia. As regras formadas pela imaginacao, concorde Hume, séo as derivadas do
hébito ou costume e da experiéncia: “O hébito &, assim, o grande guia da vida humana. E s6
esse principio que torna nossa experiéncia util para nés [...]” (HUME, 2003. P. 77). Muito
necessario também “[...] a sobrevivéncia de nossa conduta, em todas as situagdes e
ocorréncias da vida humana” (HUME, 2003, p. 89). Nessa operacdo, esta contido o juizo de
causalidade, com o qual “[...] acostumamos a ver um objeto unido a outro”, passando “[...] do
primeiro para o segundo por uma transi¢do natural que precede a reflexdo e que esta ndo pode
impedir” (HUME, 2010, p. 188). A natureza do habito opera com toda a sua for¢a ndo
somente nos objetos com que se estdo acostumados, mas também com 0s que estdo em grau
inferior, isto é, os semelhantes (HUME, 2010, p. 188): “Um homem que contrai o habito de
comer fruta comendo peras ou péssegos, contentar-se-a com meldes quando ndo puder
encontrar a sua fruta preferida”. Da mesma maneira que um ébrio que se tornou consumidor
de “[...] vinhos tintos, serd arrastado quase com a mesma violéncia para o vinho branco, se
este lhe for apresentado” (HUME, 2010, p. 188).

As influéncias do habito sdo fortes e podem contrapor-se a uma correcdo reflexiva,
intensificando a imaginacdo, as paixdes e, por conseguinte, as ideias. Hume (2010, p. 189)

ilustra essa observacdo da seguinte forma:

[...] consideremos o caso de um homem que, estando numa jaula de ferro
dependurada no exterior de uma alta torre ndo pode deixar de tremer quando olha
para o precipicio por debaixo dele, embora se considere perfeitamente livre de cair,
gracas a sua experiéncia da solidez do ferro que o sustenta e embora as ideias de
queda e descida, ferida e morte, provenham unicamente do habito e da experiéncia.
Mas 0 mesmo habito ultrapassa os casos de que provém e aos quais corresponde
perfeitamente; e influencia as ideias dos objetos que s@o semelhantes sob algum
aspecto, mas circunstancias de profundidade e descida impressionam-no tdo
fortemente que a influéncia delas ndo pode ser destruida pelas circunstancias
contrarias de sustentagdo e solidez que deviam dar-lhe uma perfeita seguranca. A
sua imaginacdo foge com o seu objeto e desperta uma paixdo que lhe corresponde.
Esta paixdo retorna a imaginagdo e aviva a ideia; esta ideia viva exerce nova
influéncia sobre a paixdo e, por sua vez, aumenta-lhe a forca e a violéncia; e a
fantasia e a afetividade, sustentando-se mutuamente, levam o todo a ter sobre ele
uma enorme influéncia.

146 Nas palavras de Townsend: “A confianca de Hume na uniformidade da natureza humana o conduz a formular
regras gerais em ambitos estéticos e morais” [Hume’s reliance on the uniformity of human nature leads him to
formulate general rules both in aesthetics and morals].
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Esse efeito é o que Hume (2010) conceitua de primeira influéncia das regras gerais.
Como nos elucida Costelloe (2009, p. 6), “tais regras surgem de uma inclinacdo natural da
imaginacdo em associar um efeito com a causa, muito embora este venha a fornecer um
fundamento insuficiente para a sua realizacdo”*’. Em tal ocasio, o individuo é transportado
pela imaginacdo a habitos de perigo mais fortes que a sua capacidade de correcdo (segunda
influéncia), que o faria perceber que se encontrava protegido — mesmo estando erguido sobre
0 precipicio. Um filésofo, aprisionado nessa jaula, teria menos temor que uma pessoa
irreflexiva (SERJEANTSON, 2005). Desse modo, a primeira influéncia é a impressdo tomada
sem nenhuma reflex&o, operada pela imaginacgéo e suas fantasias, liberando, efusivamente, os
sentimentos de medo. Contudo, elucida Hume (2010, p. 191), quando se passa em revista este
ato do espirito, por meio do processo reflexivo, ha de se atingir “[...] a segunda influéncia das
regras gerais, que implica a condenacdo da primeira”.

Hume (2010, p. 191) proclama que “o vulgo ¢ geralmente guiado pela primeira, € os
sabios pela segunda”. Os mais aptos em efetuar um juizo correto, ndo se deixardo guiar pelo
habito e pela imagina¢ao sem qualquer tipo de reflexdo: “Individuos assim podem refletir
sobre crengas, juizos, conduta e corrigir erros quando eles sdao cometidos” (COSTELLOE,
2009, p. 7) 8. Conforme Costelloe (2009, p. 8, grifo nosso), para Hume, a diferenca principal
“entre as duas influéncias das regras gerais ¢ que a primeira envolve os erros de juizo
originados de determinada tendéncia da imaginacdo, enquanto que a segunda, para usar a
frase de Thomas Hearn, é ‘corretiva, reflexiva e diretiva”**°. O homem que se encontra na
jaula de ferro e cria um cenario de perigo por meio da imaginacdo — primeira influéncia —
pode modificar a situacdo ao reconhecer que se encontra num local seguro — segunda
influéncia (COSTELLOE, 2009). No entanto, como tais regras podem servir de referéncia
estética?

Ora, muitos tendem a pensar que regras e principios sdo atividades que se voltam para
si mesmos, sem nenhuma influéncia experiencial. A verdade é diametralmente oposta a isso.

As regras sdo pontes da propria experiéncia: “Regras sao fatos empiricos elevados ao nivel de

147 «Such rules arise from the natural proclivity of the imagination to associate an effect with a cause even
though the latter provides insuficiente grounds for doing so”.

%8 «“Individuals can thus reflect upon beliefs, judgments, and conduct and correct mistakes when they have been
made”.

149 [ ..] between the two influences of general rules is that the first involves erroneous judgments arising from
the wayward tendency of the imagination, while the second, to use Thomas Hearn’s frase, is ‘corrective,
reflective and directive’”. Corretiva pelo fato de o individuo ndo se limitar a conceber como correta uma
impressdo primaria; reflexiva porque ha um apuramento das afec¢Bes recebidas; diretiva por conta de que esse
refinamento dos juizos serve de guia tanto para o individuo que atingiu tal nivel quanto para o publico que
também busca aprimorar os sentidos.
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expectativa causal” (TOWNSEND, 2001, p. 159)**°. O melhor exemplo é o do cozinheiro e 0
caderno de receitas. Nele contém regras retiradas da pratica do cozinheiro. Este ndo se torna
um mestre da culinaria pelas regras do caderno de receitas (COSTELLOE, 2009). O
conhecimento de regras nunca substituird o da agdo pratica: “uma pessoa nao se torna um
habilidoso chefe apenas lendo livros culinarios, ou um grande escritor estudando gramatica,
mas cozinhando e escrevendo, respectivamente” (COSTELLOE, 2009)™*. Se se levar essa
concepcao para 0 ambito estético, as regras passam a ser nada mais que guias de conduta para
se identificar aspectos coerentes com o0 que se compreende, historicamente, por obras
classicas.

Hume (2003, p. 123/124) também concebe a histéria como um arcabouco dos

caracteres humanos, da qual se pode extrair

[...] os principios constantes e universais da natureza humana, mostrando os homens
nas mais variadas circunstancias e situacdes, e provendo-nos 0s materiais a partir os
quais podemos ordenar nossas observacbes e familiarizar-nos com 0s moveis
normais da acéo e do comportamento humanos.

Com o auxilio desse guia, ascendemos ao conhecimento dos motivos e inclinacfes
dos homens a partir de suas agdes, expressdes e mesmo gestos [...] As observagdes
gerais amealhadas no curso da experiéncia ddo-nos a chave da natureza humana e
ensinam-nos a deslindar todas s suas complexidades.

Essas regras ndo surgem somente de um esfor¢o intelectivo, pois também séo
projecdes do gosto (taste). As regras gerais sao resultados da imaginacdo ou gosto, servindo

ao ser humano como referéncia bésica para a ordenagdo de sua vida™?

. As regras morais e
estéticas sdo constituidas por meio de um know-how de uma atividade concreta
(CONSTELLOE, 2009). De todo modo, as regras ndo sdao absolutas, por serem produtos do
tempo e do habito, os quais se fundamentam numa primeira ou segunda influéncia, podendo a
primeira, como explica Hume (2010, p. 80), ser corrigida “com frequéncia [...] mediante uma
revisdo e reflexdo [...]”. Tais regras sdo tao artificiais quanto a justica. Nao sdo como uma lei
da fisica — a lei da gravidade, por exemplo —, a qual pode ser invariavelmente aplicada, pois
podem ser modificadas devido & influéncia da educacdo e costume®. No entanto, como nos

elucida Townsend (2001, p. 168), as regrais gerais além de ndo serem absolutas também ndo o

130 «Rules are obvious empirical facts raised to the level of causal of expectation”.

31 «one does not become a skilled chef through cookery books, or a great writer by studying grammar, but in and
through the practices of cooking and writing, respectively”.

152 Nas palavras de Hume (2010, p. 580): “Raramente ha um argumento preciso para fixar a nossa escolha e
temos de nos contentar com sermos guiados por uma espécie de gosto ou de imaginagao proveniente da analogia
e da comparagdo de exemplos semelhantes”.

153 E isso deixa bem explicito o nivel pratico da ciéncia proposta por Hume para investigar a natureza humana.
Muito diferente dos métodos cientificos newtonianos, por exemplo.
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sdo relativas: “Uma pessoa ndo pode voluntariamente modifica-las porque o mecanismo para
a sua mudanca envolve em si mesmo a mesma forga do habito e expectativa que produz a
regra em primeiro 1ugar”154.

As regras podem ser comunicadas de modo analogo ao principio de simpatia, s6 que
pelo viés causal: “[...] enquanto a simpatia opera por um modo de reiteragdo individual, da
qual o principal mecanismo € a associagdo, regras gerais atuam causalmente para produzir
uma expectativa que transforma o modo ideacional em uma impressao” (TOWNSEND, 2001,
p. 165)*°. Elas sdo como guias intencionais, as quais postulam um modelo a ser seguido.
Consoante as explica¢cdes de Townsend (2001), esse quadro esquematico pode ser resumido
da seguinte maneira: (I) existe uma regra; (II) a violagdo dessa regra produz um desagrado,
porque a regra em si mesma € proveniente de uma expectativa de prazer; (I11) a fonte desse
desagrado advém da ideia de prejuizo; (IV) embora ndo cause um prejuizo, a expectativa de
quebra dessa regra faz emergir uma ideia de dor. Esse esquema pode ser aplicado tanto em
assuntos morais quanto estéticos, visto que, em qualquer um deles, caso a regra seja
desconsiderada, havera certo descontentamento ou desagrado.

No que diz respeito a arte, as regras devem ser seguidas para se obter um trabalho
harménico e benquisto pelo publico especialista, pois h& algumas assimilacdes que ndo séo

muito bem aceitas:

Se acaso um autor compusesse um tratado, uma parte do qual fosse séria e profunda
e a outra ligeira e divertida, todos condenariam uma mistura tdo estranha e
acusariam o autor de desprezar todas as regras da arte e da critica. Estas regras da
arte baseiam-se nas qualidades da natureza humana; e a qualidade da natureza
humana que imp&e coeréncia a toda a obra é a que torna o espirito incapaz de, num
instante, passar de uma paixdo e de uma disposicdo para outra completamente
diferente (HUME, 2010, p. 442).

Isso pressupde que as regras de segunda influéncia ndo se originam do senso comum,
mas de um nivel mais refinado, assim como as decisdes filosoficas, as quais “[...] nada mais
sd0 que as reflexdes da vida ordinaria, sistematizadas e corrigidas” (HUME, 2003, p. 219).
Para Costelloe (2009), filosofia, sob essa perspectiva, € a capacidade de expressar
formalmente os principios que organizam a vida ordindria: “a diferenga € que enquanto a

reflexdo ordinaria possibilita os individuos de corrigirem erros de juizo, a filosofia corrige

154 «“One cannot change them at will because the mechanism for their change itself involves the same force of
habit and expectation that produced the rule in the first place”.

155 «[...] while sympathy operates by a kind of individual reiteration whose principle mechanism is association,
general rules act causally to produce an expectation that is transformed ideationally into an impression”.
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pelas descobertas dos principios [...]”**°. E 0 melhor exemplo é dado por Hume (2003, p.
127):

Um camponés ndo pode dar melhor explicacdo para a parada de um reldgio senédo
dizendo que ele ndo costuma funcionar bem; mas um artifice facilmente percebe que
a mesma forca na mola ou no péndulo sempre tem a mesma influéncia sobre as
engrenagens, embora possa perder seu efeito usual em razdo, talvez, de um gréo de
poeira que interrompe todo 0 movimento.

Como foi dito acima, o vulgo sempre se deixa levar pelas regras advindas da
imagina¢ao de modo natural, “[...] cuja descoberta ndo exige qualquer estudo inicial em
relagcdo aos fendbmenos mais particulares e mais extraordinarios” (HUME, 2010, p. 24). Se no
neoclassicismo as regras da arte eram colocadas como opostas as regras do gosto — 0 gosto era
pensado como sendo subjetivo, variavel e sensual —, Hume ndo as concebe dessa maneira:
“suas regras s3o em si mesmas subjetivas, bem como a radical reducdo empirica aos sentidos”
(TOWNSEND, 2001, p. 183) **’. Desse modo, as regras da arte, as quais sao originadas da
regularidade e da repeticdo, por serem produtos do héabito ou costume, da imaginacdo ou do
gosto, sdo corrigidas conforme o refinamento deste — o qual inclui o refinamento da prépria
imaginacdo. Por isso Costelloe (2009, p. 13) assevera que “no reino estético, regras gerais de
primeira influéncia, devem levar os individuos a emitirem juizos incorretos pela constitui¢do
carente de gosto [...]”. Para Hume (2011, p. 176), isso seria cometer um erro simplorio, pois
ninguém consideraria 0 juizo de gosto de uma pessoa que afirmasse ser Ogilby e Milton,
Bunyan e Addison iguais em génio e elegancia: “Ainda que se possam encontrar pessoas que
prefiram Ogilby e Bunyan, ninguém dard atencdo a um gosto como este, € ndo temos
escrupulos em declarar que o sentimento desses pretensos criticos ¢ absurdo e ridiculo”.
Segundo Hume (2011, p. 177), apesar de ndo ser possivel resumir a poesia — ou qualquer

outro género de arte — a exatidao ldgica, ela deve ser delimitada pelas regras da arte:

Impedir as tiradas da imaginacdo e reduzir cada expressdo a verdade e exatiddo
geométrica seria inteiramente contrario as leis da critica, porque produziria aquela
espécie de obra que se considera, por experiéncia universal, a mais insipida e
desagradavel. Mas ainda que a poesia jamais possa ser submetida a verdade exata,
ela deve ser delimitada pelas regras da arte, que o autor descobre, quer por génio,
quer por observacéo.

1% «The difference is that whereas ordinary reflection enables individuals to correct errors of judgment,
philosophy corrects by discovering principles [...]”.
157 “His rules are themselves subject to the same radical empiricist reduction to feelings”.
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Fica bem demonstrado que o ilustre filésofo de Edimburgo ndo deriva essas regras de
uma experiéncia alienante, que desconsidera o &mbito pratico. Concorde a sua concepc¢éo, as
regras de composicdo ndo sdo afixadas por “[...] raciocinios a priori, ou pode ser considerada
uma conclusdo de ligagdes e relagdes entre ideias eternas e imutaveis” (HUME, 2011, p. 177).
Desse modo, Hume (2011, p. 177) assegurara que “o fundamento de tais regras ¢ o mesmo
que o de todas as ciéncias préaticas, a experiéncia e elas ndo passam de observacdes gerais
sobre aquilo que tem sido universalmente considerado como agradavel em todos os paises e
épocas”. A psicologia humiana, como afirma Townsend (2001), ndo ¢ cientifica, mas
observacional.

Interessante notar que, no inicio do ensaio Do Padrdo do Gosto, Hume (2011)
assevera que a variedade do gosto € manifesta, que qualquer observador atento percebera ser
ela maior do que aparenta ser, deixando o leitor na expectativa de como € possivel estabelecer
um padréo (standard). Ora, Hume, nas entrelinhas, esta dizendo que essa variedade € inerente
a natureza humana, pois cada um pode emitir a sua opinido de gosto. Se uma pessoa quer
saber o que é belo ou deforme, virtuoso ou vicioso, ela tera de ir a fonte donde provém suas

distingdes e juizos. Como nos esclarece Townsend (2001, p. 172),

isso ndo pode ser feito [...] sobre o fundamento que ele [Hume] denomina qualidades
originérias ou constituicdo priméaria dos objetos ou sentimentos. Eles sdo muito
variados e muitos seriam requeridos. Entdo nds constituimos a ficcdo de que existe
uma natureza humana™®,

E como se trata de uma ciéncia pratica, Hume estabelece a natureza humana pela
regularidade e repeticdo. Tal constancia ficcional, que se expressa pelos modelos extraidos e
averiguados no decorrer do tempo histérico, servira como regra a ser aplicada em qualquer
grande obra. Eis que o seu ceticismo néo é de todo excluido, mas apenas arrefecido, visto que,
para Hume, ndo existe uma substancialidade referente a natureza humana. O que se tem s&o
apenas efeitos que se repetem de maneiras semelhantes, 0s quais criam uma repeticdo
coerente, mas que podem, a qualquer instante, surgir outros tipos de efeitos (inesperados).
N&o h4, portanto, uma conexao necessaria entre causa e efeito, isto €, ndo ha nada por detras
dos fendmenos humanos que ofereca uma substancialidade aprioristica. A natureza humana é
uma ficcdo criada a partir dessas coeréncias constituidas através do tempo historico, a qual

servird para a compreensdo dos respectivos fendmenos: se 0 Eu (a mente) é um feixe de

158 «“This cannot be done [...] on the basis of what he [Hume] calls original qualities or the primary constitution of
the objects or sentiments. They are too varied and too many would be required. So we constitute the fiction that
there is a uniform human nature”.
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sensacgdes, a natureza humana é um feixe de habitos ou costumes. De acordo com Townsend
(2001), h& uma importancia fulcral da ficcdo referente ao ambito epistemologico do ser
humano, pois sem um “padrdo”, ndo se faz ciéncia de qualquer espécie.

A primeira e a segunda influéncia sdo opostas entre si, pois geram argumentos
contrarios. O homem de gosto refinado tem de superar sua concepcao “[...] palida e duvidosa
do belo” (HUME, 2011, p. 188), prevalecente na vida pré-reflexiva ou primeira influéncia
(COSTELLOE, 2009). Costelloe (2009) esclarece que tal atitude diz respeito a seguir as
regras gerais de segunda influéncia, as quais tém seu fundamento na experiéncia e que
passaram por uma reflex&o corretiva das de primeira influéncia, que sdo oriundas dos erros de
juizo ou mau gosto. Qualquer juizo de segunda influéncia condena qualquer outro juizo que
ndo tenha passado por nenhuma reflexdo. Seguir regras mais refinadas significa ter como
parametro todo um fundamento para demonstrar e atingir juizos aprimorados. O juiz
verdadeiro (true judge) estabelece o seu juizo por meio de “um senso forte, unido a um
sentido delicado, aprimorado, aperfeicoado pela comparacao e despido de todo preconceito”
(2011, p. 186, grifo nosso).

No entanto, torna-se necessario efetuar uma distingdo entre regra e padréo, pois nao
sdo as mesmas coisas. Se a regra serve de modelo e, por conseguinte, referéncia para se
atingir uma averiguacgao correta, o padrdo afirma um sentimento e condena outro. Tem um
proposito mais pragmatico, que tenta estabelecer uma referéncia de beleza. Apesara de Hume
ndo entrar no mérito da questao se as regras podem ser ou ndo um padrdo, ele sempre evita
afirmar isso. A distin¢do bésica entre regra e padrdo de gosto seria dado pelo lado mais
“pratico”. Isto ¢, se se conceber as regras como provenientes dessa praticidade, pois séo
geradas pela observacdo ou o génio — com o objetivo de diferenciar um poema elegante de
outro mal composto —, o padréo seria derivado da delicadeza de gosto (delicacy of taste), pela
qual se consegue emitir um juizo estético verdadeiro. As regras, nesse sentido, teriam apenas
um papel secundario, sendo que a sua funcdo seria a de oferecer orientagdo ao individuo que
busca distinguir as obras grandiosas das modestas. Elas referem-se mais a forma do que ao

conteudo da obra.

3.2 Do padréo do gosto

Se tivesse que escolher um ensaio de Hume que despertou os sentimentos mais

variados e confusos em seus admiradores e criticos, 0 Do Padrdo do Gosto encabecaria a
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lista, sem sombra de ddvida. Nele, podem-se contemplar as tomadas de posi¢Ges mais fortes
concernentes ao que o filosofo concebia como refinamento de gosto, como a propria
concepcao de padrdo (standard). Para Townsend (2001, p. 203), “o problema de Hume esta
em achar um modo de estender e generalizar a experiéncia do gosto”**°. Afinal, por que se
deve preferir Milton a Ogilby? Costelloe (2009) elucida que para questdes de fato ndo ha
padrdo algum a ser seguido. N&o ha certo ou errado quando se tenta estabelecer a preferéncia
de cerveja sobre o vinho, de literatura alemd sobre a francesa. Para Hume (2011, p. 188), “[...]
em vao buscaremos um padrao pelo qual possamos reconciliar os sentimentos contrarios”. A
diferenga bésica entre questdes de fato e sentimento estid justamente nisso: “sentimentos
objetivam algum padrdo universal, os quais podem, propbe Hume, ser buscados e
‘estabelecidos” (COSTELLOE, 2009, p. 20) .

No inicio do ensaio, Hume (2011, p. 173) assevera que “os sentimentos dos homens
com frequéncia diferem em relacdo a beleza e deformidade, em todos 0s seus géneros, mesmo
quando o discurso geral deles seja 0 mesmo”. Porém, se essa diferenciagdo — de um gosto
para outro — € notoria, o contrario também é verdadeiro, visto que em qualquer debate sobre o
que seja belo, o principio de igualdade entre os gostos é inteiramente esquecido (HUME,
2011). A dificuldade, portanto, de estabelecer um padréo de juizo de gosto € imensa. N&o é

como nas questdes referentes ao entendimento, que

dentre mil opinides diferentes que os homens possam ter sobre um mesmo assunto,
hd uma, e somente uma, justa e verdadeira [...] Ao contrario, mil sentimentos
diferentes suscitados pelo mesmo objeto sdo todos eles corretos, porque sentimento
algum representa o que existe realmente no objeto (HUME, 2011, p. 176).

Se para Hume a beleza ndo é uma qualidade nas coisas mesmas, cada individuo podera
ter uma defini¢do sobre a beleza de um Unico objeto. Fica claro, portanto, que a concepcéo
humiana de beleza ndo é a neoplatonica: “O neoplatonismo postula uma unica e unificada
ideia de beleza com as causas formais e finais. Essa ¢ a principal oposi¢do humiana em ‘Do
Padrdo do Gosto’” (TOWNSEND, 2011, p. 164)'*!. E mais uma vez se ratifica que nem o
padrdo e a regra sdo estabelecidos aprioristicamente, mas pela experiéncia. Definir a beleza
fundamentando-a com principios eternos e imutaveis seria impedir as tiradas da imaginacéo e
reduzir cada expressdo a verdade, a exatiddo geométrica, sendo “inteiramente contrario as leis

da critica, porque produziria aquela espécie de obra que se considera, por experiéncia

19 Hume’s problem is to find a way to extend and generalize the experience of taste.

160 “Sentments aim at some universal standard, which can, Hume proposes, be sought out and “fixed”.

161 «Neo-Platonism postulates a single unified idea of beauty with formal and final causes. That is Hume’s
ultimate opponent in ‘Of the Standard of Taste’”.
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universal, a mais insipida e desagradavel” (HUME, 2011, p. 177). Um juiz que realizasse tal
empresa chegaria a um postulado sem sentido, pois ndo convém ao entendimento estabelecé-
lo.

Entre os comentadores, existe uma discussdo sobre se o padrdo do gosto provém da
regra (rule), da delicadeza de gosto (delicacy of taste) ou do juiz verdadeiro (true judge)'®®.
Wieand (1984), autor responsavel por sustentar a primeira das teses, concebe o padrdo do
gosto como proveniente da regra, e ndo da delicadeza de gosto ou do juiz verdadeiro: “o
padrdo deve, portanto, ser uma regra, ndo sobre os objetos e suas propriedades, mas sobre
quais propriedades fazem surgir o sentimento de beleza” (WIEAND, 1984, p. 130) 3. A
passagem Do Padrdo do Gosto (HUME, 2011, p. 175, grifo nosso), que lhe da respaldo para a
sua fundamentagio, ¢ a seguinte: “E natural, para nos, procurar um padrdo do gosto, uma
regra pela qual se possam reconciliar os varios sentimentos dos homens, ou ao menos garantir
uma decisdo confirmando um sentimento e condenando outro”. Segundo Wieand (1984, p.
132), “as regras de arte humianas sdo regras causais; elas sdo propriedades especificas ou
combinacdes de propriedades que sio ‘ajustadas’ para fazer surgir o sentimento de beleza™*®*,
Se se considerar que o padrdo do gosto é uma regra, a pessoa que quiser obter um veredito a
respeito de alguma obra de arte — se ela é ou ndo uma bela obra ou apenas uma producdo da
moda — terd que se pautar tdo somente pelas regras da arte. Nesse caso, as duas funcGes do
juiz tornar-se-iam secundarias. Num primeiro momento, seria oferecer o seu veredito quando
tivesse que poOr fim a alguma discordancia de gosto; para Wieand (1984, p. 141), “isso €
precisamente o que nds fazemos em muitas situacdes: apelamos para um critico de arte ou um
en6logo para nos dizer o que ¢ bom™®. A sua segunda funcéo seria a de ajudar a determinar o
que sdo as regras (WIEAND, 1984). O problema maior é que, conforme esclarece Townsend
(2001, p. 200), “um padrao poderia ser uma regra, mas Hume ndo espera estar apto para
oferecer tal regra, nem devemos esperar isso dele [...]”. O proprio Wieand (1984, p. 132)
concorda que Hume “nao fornece exemplos explicitos dessas regras em ‘Do padrao do gosto’.

E essa omissdo oferece suporte a visao [...] de que ndo ha regras que servem como padrdo de

182 Townsend diferencia os trés aspectos, como se fossem “fendmenos” do padrdo do gosto (townsend). Mais &
frente o assunto sera tratado.

163 «“The standard, then, must be a rule, not about what objects have what properties, but about what properties
give rise to the sementmet of beauty”.

164 «[...] Hume’s rules of art are causal rules; they specify properties or combinantions of properties which are
“fitted’ to give rise to the sentiment of beauty”.

165 «This is precisely what we do in many cases: we appeal to the art critic or wine connoisseur to tell us what is
good”.
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gosto e que o padréo deve consistir no veredito dos juizes verdadeiros™®. Wieand esforcar-se
para retirar do ensaio Sobre a Tragédia algumas regras para fundamentar a sua tese, como nas

trés passagens seguintes do ensaio:

(1) [...] a tragédia é uma imitacao, e a imitacdo é sempre agradavel por si mesma (p.
166); (11) Se tua intengdo é provocar 0 maximo de comogdo pela narragdo de um
acontecimento qualquer, o melhor método para aumentar o efeito desta seria retardar
ardilosamente a informacédo do acontecido, excitando a curiosidade e a impaciéncia
da pessoa antes de introduzi-la no segredo (p. 167-68); (111) que a virtude lamuriosa
se limite a suportar a tirania triunfante e a opressao do vicio constitui um espetaculo
desagradavel, que, por isso, é cuidadosamente evitado por todos 0s mestres do
drama. Para que o publico deixe o teatro com inteira satisfacdo e contentamento, a
virtude deve se converter num desespero nobre e corajoso, ou o Vvicio receber
punicéo adequada (HUME, 2011, p. 171).

E indiscutivel que os conselhos dados por Hume podem servir como regras, mas se
pode afirmar que os mesmos sao padrdes? Podem até ser, mas, como se disse, Hume néo
aponta isso e nem pretende. De qualquer modo, pode-se justificar que ha uma diferenca de
natureza entre regra e padrdo. Townsend a reconhece quando afirma, taxativamente, que “o
gosto ndo é formado por regra, entdo regras por si mesmas ndo fornecem um padrio [...]"**".
E como se pode notar, numa das passagens centrais em que Wieand (1984) se apoia para
compor seus argumentos, uma das “funcdes” do padrdo ¢ confirmar um sentimento e
condenar outro (HUME, 2011). Ora, Townsend (2001, p. 181) também deixa bem claro esse
aspecto e a importancia de Hume ter prescrevido isso, visto que, em particular, o filésofo “[...]
precisa de um conceito de gosto como um meio de conectar ao seu sistema epistemologico de
impressoes e ideias a discrimina¢do normativa de alguns sentimentos dos outros. Regras nao
podem fazer esse tipo de discriminacdo”®®. Segundo essa linha tedrica, as regras, no fim das
contas, servem apenas como referéncias. Hume parece ndo querer colocar o juiz verdadeiro
como tendo um papel secundario, pois ele, constantemente, ressalta a importancia de se obter
a delicadeza de gosto. Assim, prescrever o padrdo como regra nao seria impedir as tiradas da

imaginacéo, tentando anunciar uma espécie de norma com uma exatiddo geométrica, a qual se

166 <[ ] Hume provides no explicit examples of such rules in ‘Of the Standard of Taste’. This omission lends
support to the view [...] that there are no rules that can serve as a standard of taste and that the standard must
accordingly consist in the joint verdict of true judges”.

187 «Taste is not formed by rule, so rules themselves do not provide a standard [...].”

168 «[...] Hume needs a concept of taste as a way to connect his systematic epistemology of impressions and ideas
to the normative discrimination of some sentiments from others. Rule cannot make that kind of discrimination.”
Continuando: “They are limited to empirical indications of order. They can be used to produce sentiment in an
orderly fashion and to extend experience both backward for the understanding and forward by expectation. But
they cannot distinguish what sentiment itself can alone judge” [Eles sdo limitados a ordenacdo empirica. Eles
podem ser usados para produzir sentimentos de forma ordenada e estender a experiéncia tanto para tras, por
compreensdo, quanto para frente, por expectativa. Mas elas ndo podem distinguir]
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pautaria numa experiéncia universal, valorizando as obras insipidas e desagradaveis (HUME,
2011)? E ndo foi justamente contra isso que Hume se moveu? De toda forma, mesmo que as
regras sejam extraidas da experiéncia, o filésofo parece transparecer que elas ndo podem
discriminar sentimentos, de modo que isso dar-lhes-ia uma concepcdo categorica, ou seja,
suas aplicacOes seriam tdo verticais como as leis newtonianas.

Sem falar que, de acordo com Hume (2011, p. 181), a delicadeza de gosto seria

considerada mesmo sem a existéncia de tais modelos ou regras:

Da mesma maneira, ainda que as belezas da arte de escrever jamais tivessem sido
metodizadas ou reduzidas a principios gerais; ainda que modelos excelentes jamais
tivessem sido reconhecidos, ainda assim teriam existido diferentes gradactes de
gosto, e o0 juizo de um homem teria sido preferivel ao de outro, mas teria sido mais
dificil silenciar o mau critico, que poderia continuar apegado a seu sentimento
particular, recusando-se a se submeter ao seu antagonista.

O filésofo parece compreender as regras como guias para o critico que emite um juizo
estético qualquer, as quais teriam como finalidade calar um juizo errbneo advindo de sua

incapacidade de perceber a sua propria caréncia de gosto:

Quando, porém, Ihe mostramos um reconhecido principio da arte; quando ilustramos
esse principio com exemplos, cuja operagdo seu proprio gosto particular reconhece
ser conforme ao principio; quando provamos que 0 mesmo principio pode ser
aplicado ao caso presente, no qual ele ndo percebeu ou ndo sentiu sua influéncia:
entdo ele tem de concluir, de tudo isso, que a falta est4 nele mesmo, e que carece da
delicadeza requerida para torn-lo sensivel a cada uma das belezas e a cada um dos
defeitos de qualquer composicao ou discurso (HUME, 2011, p. 181).

Optamos, portanto, por tomar a via de que Hume ndo assevera que as regras como
padrdo. Pelo contrario, nessa passagem citada, a importancia do refinamento do gosto é
exaltada mais uma vez pelo autor do Tratado, pois as descobertas dos modelos ndo bastariam
para o estabelecimento do padrédo do gosto. Se se analisar de modo mais preciso, observar-se-
& que, sem a delicadeza de gosto, nenhuma regra tornar-se-ia sensivel, isto €, corretamente
aplicada. Sendo assim, é correto afirmar que as regras sdo suscetiveis de serem aplicadas
somente pelo individuo que possui tal delicadeza: “produzir tais regras gerais ou tais
reconhecidos parametros de composi¢do € como encontrar a chave presa a correia de couro
que justificou o veredito dos parentes de Sancho [...]” (HUME, 2011, p. 181). Produzir, nessa
passagem, ndo significa formular regras, mas citar ou demonstrar a sua aplicagdo: “se alego
que um determinado poema € elegante, confirmo essa minha alegacdo produzindo —

demonstrando — a regra que identifica em particular essa elegancia” (TOWNSEND, 2001, p.
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206)™®°. Hume escapa, no que diz respeito a formulacées das regras, da possibilidade de certa
circularidade em seu argumento, a qual é apontada por alguns comentadores pelo fato de que
a regra seria apenas descoberta pelo juiz. De acordo com Kivy (2003), esse ciclo vicioso pode
ser demonstrado da seguinte forma: para Hume, (I) bons trabalhos de arte sdo trabalhos de
arte aprovados por juizes verdadeiros; (I1) juizes verdadeiros sao juizes que possuem as cinco
qualidades requeridas; (111 juizes que possuem as cinco qualidades requeridas sdo juizes que
aprovam bons trabalhos de arte. Ora, quando ele elege as regras como resultados
independentes dos juizes, ele ndo diz que eles ndo podem emitir regras, mas que elas ndo
advém especificamente de seus juizos, pois sdo extraidas por génios ou simples observadores
no decorrer do tempo.

O juiz verdadeiro ndo depende totalmente dessas mesmas regras, pois mesmo que
ninguém levasse em consideracdo 0 Seu juizo, ndo deixaria de ser um juizo refinado. Mesmo
que o barril jamais tivesse sido esvaziado, o gosto dos parentes de Sancho permaneceria
igualmente delicado, e o daqueles que o desconsideraram, embotado e languido (HUME,
2011). O padrao, sob esse aspecto, é de natureza diferente da regra. Para Hume (2011, p. 181),
“[...] as regras gerais da beleza t€ém o seu uso, pois sdo obtidas a partir de modelos
estabelecidos e da observacdo do que agrada ou desagrada [...]”, ou seja, sdo estabelecidos
pelos observadores que conseguem perceber o que € agradavel ou belo, desagradavel ou
deforme. Isso fica mais claro quando o filosofo expressa que “na realidade [...] a dificuldade
de encontrar o padrdo do gosto em individuos particulares ndo é tdo grande quanto se
imagina” (HUME, 2011, p. 187)*"°.

E da delicadeza de gosto do juiz que provém o padrdo do gosto estético. De acordo
com as posi¢des tomadas por Hume, sem o seu refinamento, ndo seria possivel estabelecer
qualquer padrdo. Se a regra, por si s, ndo consegue transmitir sentimento algum — pois nédo
passa de modelos gerais a serem seguidos para, assim, conseguir atingir um fim determinado,
ou melhor, a formatacdo esperada —, elas ndo podem ser consideradas padrées. O padrdo, sim,
consegue estender esse valor estético para uma comunidade, e isso constitui a sua natureza
(TOWNSEND, 2001)*"*. A extensdo proporcionada pelo padrdo do gosto extravasa 0 mero
ambito normativo, uma vez que ndo se trata apenas de identificar o que é correto ou ndo a ser

seguido ou estipulado, mas sentido ou percebido. Ele serve também como influéncia para as

189 “If I claim that a particular poem is elegant, I confirm my claim by producing — pointing out — the rule that

identifies the particular elegance”.

70 Ora, como se poderia afirmar que a regra é o padréo, como o fez Wieand (1984), sendo que Hume deixa
manifesto que o padrdo é encontrado em individuos particulares?

71 Nao significa que ele produza sentimentos, como cria, segundo elucida Townsend (2001), Shaftesbury, pois
isso se deve ao gosto e ndo ao padréo do gosto.
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novas geracOes, inspirando 0s novos artistas que buscam o cultivo do gosto: “[...] contribui
muito para a promogéo e cultivo desse génio possuir em cada arte exemplares que possam
regular o gosto e fixar os objetos de imitagao” (HUME, 2011, p. 104). Townsend (2001, p.
185) explica que o “gosto, mais que qualquer outro sentido, depende diretamente do prazer
sensitivo ou inquietante. O olho e o0 ouvido promovem imagens que podem ser neutras. Mas o
gosto as carrega com essas diretas qualidades afetivas™’?. Desse modo, individuos de 6rgdos
refinados conseguem perceber as diminutas qualidades dos objetos observados, sendo mais
sensiveis — ndo neutros — aos minimos detalhes (HUME, 2011). Por outro lado, “quando 0
critico ndo tem delicadeza, ajuiza sem nenhuma distincdo e so ¢é afetado pelas qualidades mais
grosseiras e palpaveis do objeto: os toques mais finos ndo sdo notados e levados em conta”
(HUME, 2011). O gosto delicado transforma percepcdes neutras em percepcdes cheias de
sentidos. As imagens, que meramente passariam pelos olhos, ou os sons, que feririam o0s
ouvidos como um barulho qualquer, séo transportados pelo gosto a um diferente nivel, saindo
da neutralidade. O mau critico, por sua vez, sem a delicadeza de gosto, deixaria se levar pelos
aspectos mais grosseiros, emitindo, dessa forma, um juizo falso. O estabelecimento de um
padrdo pela delicadeza de gosto do juiz verdadeiro é importante nesse sentido: esse padrao
condena o sentimento falso/errdneo e corrobora o verdadeiro/correto. Esse é, essencialmente,
0 seu papel. O padrdo nédo produz, portanto, nenhum sentimento, mas condena.

E como se da a universalizacdo desse padrdo? Ficou-se esclarecido que ndo se trata de
uma universalidade categorica, isto &, aprioristica, aplicada verticalmente, fazendo com que 0s
criticos se adequem a esse principio como se fosse uma lei da fisica. Quando Newton, por
exemplo, descobre a lei gravitacional, este principio impde-se, ndo cabendo ao sujeito que 0
percebe colocar em duvida, pois 0 mero fato de ter um corpo ja erradica qualquer tentativa de
duvida ou critica. Entretanto, por mais contraditorio que pareca, Hume afirma que teorias
abstratas — provenientes do entendimento — sdo mais variaveis que as justas expressdes de
paixao; sdo mais variaveis que os padrdes de gosto. A diferenca entre o estabelecimento de
uma lei e de um padréo manifesta-se na volatilidade da primeira. O conhecimento cientifico
dos gregos ndo é o mesmo dos modernos, nem destes € 0 mesmo da ciéncia hodierna. Logo,

h& constantes mudancas significativas no &mbito teérico. Concorde Hume (2011, p. 187),

teorias de filosofia abstrata e sistemas de teologia profunda prevaleceram durante
uma época; no periodo seguinte, foram universalmente negadas: seu absurdo foi
detectado; outras teorias e sistemas ocuparam o seu lugar, e novamente dardo a lugar

172 «Taste, more than any of the other senses, depends directly on sensual pleasure or uneasiness. The eye and the
ear provide images that may be neutral. But taste carries with it its affective quality directly”.
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a suas sucessoras; e na experiéncia nada se mostra tdo suscetivel as revolugdes do
acaso e da moda quanto essas pretensas decisfes da ciéncia.

Quando se parte para a andlise do gosto estético e moral, de acordo com a filosofia
humiana, ndo se observa tantas mudangas como no nivel do entendimento. Ha padrdes bem
delineados, sem rupturas bruscas, ndo desconsiderando totalmente o que foi feito até o dado
momento, como acontece corriqueiramente no plano cientifico. Se “Platdo, Aristoteles,
Epicuro e Descartes se sucederam uns aos outros; Teréncio e Virgilio mantém, no entanto, um
império universal e incontestavel sobre a mente dos homens” (HUME, 2011, p. 187). Eis

como Hume (2011, p. 188) estipula a universalidade do padrao:

Os principios gerais do gosto sdo uniformes na natureza humana: quando 0s juizos
dos homens variam, pode-se notar algum defeito ou perversdo das faculdades, que
procede, ou do preconceito, ou da falta de pratica ou ainda da falta de delicadeza; e
héa justa razdo para aprovar um gosto e condenar outro.

Se a volatilidade do entendimento é maior que a do sentimento, neste o ser humano
estara, obviamente, menos sujeito ao erro que naquele. Segundo Hume (2011, p. 188), é muito
comum uma nacdo tender a exaltar um filésofo por mais tempo que um literato: “[...] mesmo
gue uma nacao civilizada possa facilmente se equivocar na celebracao do filésofo que admira,
constata-se que jamais erra por muito tempo em sua afeicdo por um autor épico ou tragico de
sua predilecdo”. A importancia do sentimento em Hume ¢ muito maior que a do
entendimento. A uniformidade constatada nos planos moral e estético é muito maior que na
razdo. E isso, para o filésofo escocés, acontece pelo fato de o sentimento ser, justamente,
muito mais estavel. Todavia, por mais que se prezasse pela suspensao dos preconceitos, Hume
carregava uma visao anacronica dos valores de sua época. Por mais que o filésofo chegasse a
admitir a importancia do reconhecimento das continuas mudangas dos modos e costumes,
pois, caso contrario, “0 monumento mais duradouro do que o bronze erigido pelo poeta viria
abaixo [...]” (HUME, 2011, p. 191), ele faz uma leitura de outras épocas a partir de seu
proprio contexto. Ha, portanto, um contrassenso nisso, uma vez que Hume (2011, p. 191) néo
considera tais revolugdes como muito bem-vindas a analise das obras de arte, de modo que ele

ndo consegue admitir certas posi¢cdes morais dos poetas antigos:

Onde, porém, as ideias de moralidade e decéncia se alteram de uma época para
outra, onde modos viciosos sdo descritos sem que sejam assinalados com os
caracteres proprios da censura e desaprovacdo, deve-se confessar que isso desfigura
0 poema, e que é uma deformidade real.
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Neste momento, Hume (2011, p. 174, grifo nosso) resgata as qualidades bésicas que
deveriam estar presentes nos escritores de todas as eras, que serviriam como qualidades a
serem seguidas para se atingir essa universalidade estética e moral: “E dbvio, com efeito, que
escritores de todas as nacbGes e de todas as épocas convergem no aplauso a justica,
humanidade, magnanimidade, prudéncia e veracidade [...]”. Apesar de os preceitos gerais em
Fénelon e Homero serem os mesmos, as moralidades de seus personagens ndo o sdo. Quando
Homero “[...] pinta cenas particulares de costumes e representa heroismo em Aquiles e
prudéncia em Ulisses, ele mistura um grau muito maior de ferocidade no primeiro e de astucia
e dissimulag¢do no segundo do que Fénelon admitiria” (HUME, 2011, p. 174). Sendo assim, o
que é coragem e prudéncia para Homero, para Fénelon seria ferocidade e dissimulacdo. Esse é
um dos motivos para Hume (2011, p. 191, grifo nosso) ndo apreciar as obras de arte antigas

como admira as modernas:

N&o posso, nem seria apropriado que pudesse compartilhar esses sentimentos; e, por
mais que desculpe o poeta pelos modos de sua época, jamais poderei apreciar a
composicdo. A falta de humanidade e de decéncia, tdo conspicua nos caracteres
pintados por muitos poetas antigos e, as vezes, até por Homero e pelos trdgicos
gregos, diminui consideravelmente o mérito de suas nobres realizagdes, e dd aos
autores modernos vantagem sobre eles.

H4, portanto, influéncia moral no juizo acerca das obras. O juiz, segundo essa
perspectiva, ndo consegue emitir o juizo sem levar em consideragdo os principios de virtude e

vicio:

N&o nos interessam a fortuna e os sentimentos de herois tdo rudes; desagrada-nos
tamanha confusdo dos limites entre virtude e vicio; e por mais indulgentes que
sejamos com o0s preconceitos do autor, ndo conseguimos prevalecer sobre noés
mesmos para compartilhar de seus sentimentos, nem ter afei¢cdo por caracteres que
percebemos claramente ser censuraveis (HUME, 2011, p. 191).

Por maior esforco que seja feito para se obter um distanciamento de suas proprias
concepcdes, advindas de seus costumes e habitos, ndo ha como modificar o sentimento
despertado por tais descricbes. A moral seria uma espécie de régua que ajusta o juizo de

gosto'”®. Nesse caso, a moral deve ter primazia sobre a estética, visto que sentimentos morais

%% Com explica Townsend (2001, p. 214-15), “em outras palavras, se sou ofendido moralmente, nio sentirei a
beleza de uma peca, e ndo acharei o0 juizo persuasivo de quem a considera, ndo mais do que poderia achar as
criticas dos soviéticos ou dos nazistas persuasivas, ndo importa quao uniforme seja seus juizos. A sua deficiéncia
moral desqualificara o seu gosto estético”. [In other words, if | am morally offended, | will not feel the beauty of
a piece, and | will not find the judgments of those who do persuasive, any more than | would find Soviet or Nazi
critics persuasive, no matter how uniform their judgments. Their moral disability will disqualify their aesthetic
taste].
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podem influenciar nas acGes e o0s sentimentos estéticos — ao menos ndo diretamente
(TOWNSEND, 2001). Dessa forma, os gostos moral e estético estdo paralelamente
equiparados, e seguirdo os ditames do bom senso para aclarar as impressdes que 0S provocam
(TOWNSEND, 2001). Os sentimentos estéticos nao resultam em algo pratico, téo
diretamente como 0s sentimentos morais, 0s quais modelam o carater. Por isso, 0S
sentimentos estéticos devem dar passagem, em primeiro lugar, para 0s morais. As
consequéncias destes seriam muito mais sérias que daqueles. Sendo assim, “intolerancia,
supersticdo e fanatismo sdo inimigos morais para Hume” (TOWNSEND, 2001, p. 215)*".

Entrementes, Hume (2011, p. 192) desculpa essas geracOes pelos erros cometidos por
principios religiosos: “Dentre todos os erros especulativos nas composi¢des de génio, os que
dizem respeito a religido sdo os mais desculpaveis, e jamais é permitido julgar da civilidade
ou da sabedoria de um povo ou de um a pessoa pela grosseria ou refinamento de seus
principios teologicos”. Por mais que alguns autores tenham se deixado levar por influéncias
religiosas, como no caso das tragédias francesas Polieucte e Atalia, nas quais, segundo Hume
(2011), pode-se se deparar com um destemperado zelo por determinados modos de culto,
apresentado com pompa imaginavel que acaba por influenciar o carater predominante dos
herdis, ainda assim a obra pode ser tida como bela.

A questdo de estabelecer um padrdo em Hume é pragmatica, no sentido de que deve-se
projetar uma distin¢do entre o que é juizo verdadeiro e falso. Afinal, o padrdo nada mais faz
gue confirmar um sentimento e condenar outro. O fil6sofo estende o que ele afirmou sobre
tempo e ficcdo para as ideais do musico acerca da sua nogdo de tercina ou oitava: “Um
masico, ao descobrir que o seu ouvido se torna cada vez mais apurado e que se corrige por
reflexdo e atencdo, prolonga o mesmo ato mental mesmo quando lhe falta matéria e tem
nogdo duma tercina ou duma oitava perfeita, sem ser capaz de dizer donde tira o seu critério”
(HUME, 2010, p. 82). Na explicacdo de Townsend (2001), essa passagem conecta trés
pontos: (I) o musico depende da delicadeza de gosto; (I1) a delicadeza é algo que pode ser
melhorado e adquirido pela reflexdo; (I11) com o aumento de delicadeza de gosto, 0 musico
faz comparacBes e projeta uma unidade que ndo esta presente a parte nas impressdes
individuais. Disso tudo, resulta uma projecdo de uma entidade ficcional: a oitava
(TOWNSEND, 2001).

Doravante, da-se um movimento de ideias e impressfes que produz uma nova ideia
— a oitava — que é forte o bastante para ser ouvida como uma complexa impressao,

174 «Bigotry, superstition, and enthusiasm are Hume’s moral enemies.”
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mesmo embora a sua referéncia seja essencialmente ficcional. O Gltimo movimento

é diferente. A projecéo se torna um padréo [...] E a delicadeza do musico que emite

uma projecao ficcional que fornece o padrdo (TOWNSEND, 2001, p. 188) *™.

Assim como o padrdo ndo deriva diretamente das regras, também ndo surge da
natureza humana, apesar dessa mesma natureza oferecer uma uniformidade para o Seu
estabelecimento®”®. Poderia considerar o padréo advindo da natureza humana somente se se
levasse em consideracdo a disposicdo natural que se tem em obter uma definicéo e rechacar o
caos concernente as questdes de gosto. Hume estabelece — e insisto em afirmar isso — 0 padrao
pela delicadeza de gosto do juiz, e ndo por algo externo a ele. A importancia dada ao
refinamento de gosto para atingir-se a sua delicadeza é notoria em seu ensaio. A sua definicao
de beleza como uma qualidade da mente concebe o juiz verdadeiro como causa de toda
tentativa de fundamentacdo do padréo. Muito diferente de Hutcheson, que asseverava existir
uma ideia de beleza e que essa ideia estava relacionada com uma causa externa que implicava
numa uniformidade em meio a diversidade, Hume defendia que a beleza ndo era algo tdo
nitido e exprimivel assim. Para o que Hutcheson denominava como uniformidade em meio a
diversidade, Hume conceituava como regra. No entanto, regra ndo é sindbnimo de padrdo. Um
computador poderia analisar uma obra pelas regras, mas nunca poderia emitir um padréao. Ele
conseguiria definir essa mesma obra pelas regras ali programadas — se 0 soneto é ou ndo
shakespeariano e, caso seja, se estd corretamente enquadrado no modelo de trés quartetos e
um distico —, mas seria incapaz de emitir um juizo estético.

As regras tém um papel importante nesse processo, pois sao exposi¢des do que se deve
ou ndo seguir, servindo como um meio importante para 0s que pretendem obter um
refinamento do gosto e a experiéncia mais correta do belo. Contudo, Hume da a elas um papel
secundario, de modo que sua funcdo é basicamente formal, isto é, apontar o que esta ou nao
certo e se é apropriado seguir aquele caminho. O juiz tem a experiéncia do belo, mas isso nao
significa que forcara o outro a té-la. Ao considerar o gosto de uma pessoa que admira cavalos,
notar-se-a que ela preferird os quadros de Stubbs a Madonna de Rafael. As pinturas daquele

oferecer-lhe-&0 um maior aprazimento. Uma pessoa de gosto delicado, que contempla a

15 «“Thus far, one has a movement of ideas and impressions that produces a new idea — the octave — which is
strong enough to be heard as a complex impression even though its reference is essentially fictional. The last
move is different. The projection becomes a standard [...] It is the delicacy of the musician that issues in a fiction
projection that provides a standard.”

176 A respeito dessa regularidade da natureza humana, Brodie (2007, KD, 519-23) chega a asseverar que 0s
politicos e os filésofos morais estabeleceram determinadas regras ao tomarem como exemplos as mesmas agdes
no decorrer da historia: lembrangas de guerras, intrigas, faccoes, revolugdes e tantos outros aspectos se repetem
correntemente de tal modo que os filésofos asseguram que “a natureza humana é sempre a mesma, em todos os
tempos e espacos, que a histdria nos informa nada de novo ou estranho nesta particularidade” [Mankind are so
much the same, in all times and places, that history informs us of nothing new or strange in this particular].
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Madonna, verificard que a pessoa que gosta de Stubbs deixa-se levar pelas cores e formas
mais grossas, que ndo tem nenhuma sensibilidade para os assuntos simbdlicos, representados
pelos elementos miticos e religiosos. Por mais que o individuo de gosto refinado tente mudar
0 de gosto embotado, demonstrando o porqué de sua precaria averiguacao, serd muito dificil
deste deixar-se levar pelos argumentos e concordar com o seu interlocutor. Os seus sentidos
ndo estdo afinados o bastante para conseguir atingir o aprazimento que se tem o individuo de
gosto delicado quando depara-se com a verdadeira beleza. Na concepcdo humiana, faltaria
algo ao admirador de cavalos para fazé-lo perceber a sua condicdo precaria. E o que permite
Hume afirmar isso é justamente os melhores modelos estabelecidos por todas as eras, 0s quais
enquadram Rafael como melhor pintor que Stubbs (TOWNSEND, 2001). Caso esses modelos
sejam-lhe apresentados, pouco importara em sua influéncia, pois continuara admirando e
comprando os quadros de Stubbs (TOWNSEND, 2001). Para isso existe a necessidade de um
padrdo de gosto, de modo que as regras, por si s6s, ndo conseguem extirpar um sentimento
errado em vista do estabelecimento de um correto. Somente o padrdo poderd fazer isso. A
importancia do juiz e, ato continuo, do padrdo se torna central, visto que ndo se trata de estar
certo ou errado, mas de algo mais profundo: trata-se, realmente, de saber distinguir o que é
belo do que é deforme, o que é verdadeiramente agradavel do que é aparentemente agradavel
ou mesmo desagradavel. Portanto, a natureza do padrdo (standard) ndo seria as regras (rules)
em si, mas a delicadeza de gosto (delicacy of taste) do juiz verdadeiro (true judge). Quando
h& uma confluéncia entre as qualidades — descritas anteriormente — numa pessoa, coisa muito
rara, por sinal, Hume (2011, p. 186) ndo hesita em afirmar que ali se encontra “[...] o

verdadeiro padrao do gosto de beleza”.

3.3 Sobre 0 bom senso

O ensaio Do padrédo do gosto — conjugado com 0s outros ensaios que tratam sobre a
estética e a moral —, desperta muitas davidas concernentes a tentativa de relacionar estética e
moral. No segundo capitulo, esclareceu-se que as valoracbes — de beleza e deformidade,
virtude e vicio — néo séo externas ao individuo, mas provém dele, de seus juizos. Desse modo,
a conciliacdo entre moral e estética ndo sera objetiva, criando, ato continuo, certa dificuldade
de compreensdo do conceito de padrdo (standard) — a velha querela entre subjetividade-
objetividade e particularidade-universalidade. A delicadeza de gosto do juiz verdadeiro, como
foi demonstrado, € o fundamento do padrdo. Se, portanto, por um lado, a possibilidade do

padrdo, no ambito estético, ficou esclarecida, por outro ainda permanece obscura quando a
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questdo se volta para o plano da moral. Muitos comentadores tentaram propor solucoes
definitivas para o problema de conciliacéo entre o gosto refinado e a virtude. Essa relacéo é
necessaria? O juiz verdadeiro sera mais virtuoso que uma pessoa de gosto embotado? O
refinamento do gosto, em acordo com a filosofia humiana, € uma condicdo sine qua non do
individuo virtuoso? Essas questdes encontram-se — implicitas ou explicitas — na filosofia
moral e estética de Hume, as quais podem ser mal interpretadas se se desconsiderar o que 0
filosofo compreende por bom senso (good sense).

Townsend (2001) esclarece que os gostos moral e estético seguem os ditames do bom
senso para aclarar as impressdes que chegam ao individuo. Desse modo, num primeiro
instante, pode-se definir o bom senso como um principio de equilibrio, o qual impede o
individuo de exceder-se, seja na emissdo de um juizo ou na forma de compreender alguma
coisa — adiante, isso sera mais bem explicado.

Antes, no entanto, de elucidar tal conceito é preciso demonstrar de onde todo esse
problema surge. As discussdes entre os comentadores tém origens pontuais’’’. Hume (2011,

p. 136-37, grifo nosso), no ensaio O Cético, assevera que

Dedicar-se com seriedade as ciéncias e artes liberais certamente abranda e humaniza
0 temperamento, e alenta as finas emogdes de que a verdadeira virtude e honra séo
constituidas. Raramente, muito raramente, um homem de gosto e estudo nao é, no
minimo, um homem honesto, ndo importa que fraqueza os acompanhe.

De modo bem claro, o filésofo defende, a primeira vista, que o individuo — o juiz
verdadeiro — que tem gosto refinado, desenvolverd, em si, 0 gosto pela virtude mais que as
outras pessoas. Desse modo, o habito criado pelo sujeito de gosto delicado sera totalmente

diferenciado daquele que tiver um gosto grosseiro. Pois, continua Hume (2011, p. 137),

O hébito é outro meio poderoso de reformar a mente e de nela implantar boas
disposi¢des e inclinagbes. O homem que persiste num curso de sobriedade e
temperanca detesta o tumulto e a desordem; se dedica aos negdcios ou ao estudo, a
indoléncia Ihe parece uma punicdo; se se briga a ser beneficente e afavel, logo
abomina todos os exemplos de orgulho e de violéncia.

Esse individuo, sendo assim, afasta-se sempre dos habitos perniciosos e gostos
embotados, pois isso pode desviar-lhe do correto aferimento da virtude. Nao ¢é a toa que, em
Do padrao do gosto, Hume (2011, p. 191, grifo nosso) reitera essa perspectiva, quando diz

gue onde

Y7 As citagBes usadas neste capitulo podem ter sido utilizadas em outras passagens como explicacdes dos
argumentos do proprio Hume. De qualquer maneira, isso ndo contradira nada do que foi demonstrado.
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[...] as ideias de moralidade e decéncia se alteram de uma época para outra, onde
modos viciosos sao descritos sem que sejam assinalados como os caracteres proprios
da censura e desaprovagao, deve-se confessar que isso desfigura o poema, e que é
uma deformidade real. N&o posso, nem seria apropriado que pudesse, compartilhar
esses sentimentos; e, por mais que desculpe o poeta pelos modos de sua época,
jamais poderei apreciar a composicao.

Eis que se inicia toda a pendenga acerca da moral em seu ensaio. Ora, num primeiro
momento, Hume assevera que, para se atingir um juizo verdadeiro, deve-se ter “um senso
forte, unido a um sentido delicado, aprimorado, aperfeicoado pela comparacao e despido de
todo preconceito” (2011, p. 186, grifo nosso). Porém, como ¢ possivel se despir de todo o
preconceito sendo que, logo adiante, ele assegura que para 0 homem de gosto delicado é
impossivel compartilhar de sentimentos e a¢fes tacanhos, 0s quais sdo descritos por Homero

Como Virtuosos:

A falta de humanidade e de decéncia, tdo conspicua nos caracteres pintados por
muitos poetas antigos e, as vezes, até por Homero e pelos tragicos gregos, diminui
consideravelmente o mérito de suas nobres realizagdes [...] ndo nos interessam a
fortuna e os sentimentos de herois tdo rudes; desagrada-nos tamanha confusdo dos
limites entre virtude e vicio; e, por mais indulgentes que sejamos com 0S
preconceitos do autor, ndo conseguimos prevalecer sobre n6s mesmos para
compartilhar de seus sentimentos, nem ter afeicdo por caracteres que percebemos
claramente ser censurdveis (HUME, 2011, p. 191, grifo nosso).

E a situacdo se torna ainda mais confusa quando se depara com a passagem em O
Cético, na qual Hume (2011, p. 138) sustenta que uma reflexdo que se busca fazer de
proposito, que se compreende com dificuldade e que ndo se consegue reter sem cuidado e
atencdo, jamais produzira os genuinos e duradouros movimentos de paixdo que Sdo 0
resultado da natureza e da constitui¢do da mente”. Isto ¢, por mais que se tente mudar a
constituicdo natural da mente por meio das artes — que ele afirmou ser possivel paragrafos
antes —, ndo se conseguira ter éxito tendo em vista tal finalidade. Hume (2011, p. 138), desse

modo, ironiza, quando estabelece que

um homem pode pretender tanto curar-se do amor pela amada observando, por um
meio artificial como um microscopio ou lente, a aspereza de sua pele e a monstruosa
desproporcdo de seus tracos, quanto esperar excitar ou moderar uma paixao
mediante os argumentos artificiais de um Séneca ou de um Epiteto.

Primeiro ele explica que uma pessoa de gosto delicado consegue influenciar 0s seus
sentimentos, rearranjando-os para tudo o que é bom e belo. Destarte, segundo a perspectiva

humiana, dificilmente esse sujeito desviaria a sua conduta e passaria a valorizar o que ha de
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mais desprezivel no ser humano. Logo a frente, no entanto, ele contradiz essa afirmacéo ao
proclamar que nenhuma reflexdo tem forca o suficiente para modificar as paixdes que
encontram-se na natureza da pessoa. Sendo assim, como notou muito bem Reed Winegar
(2011, p. 22), “a resposta de Hume a esse problema nao ¢ transparente”178. E ndo é mesmo.
Por mais que alguém chegue a oferecer uma solucdo plausivel, o problema ha de permanecer
em aberto, pois, nesse sentido, Hume morreu sem oferecer uma solucdo aos moldes
cartesianos: clara e distinta.

O caminho para se compreender esse problema inicia-se pelo entendimento da
qualidade de bom senso, a qual é uma das cinco prescritas por Hume para que se consiga
distinguir o juiz verdadeiro de um critico comum.

O bom senso, na filosofia humiana, ndo foge ao seu significado comum, que é a
capacidade de fazer um julgamento equilibrado. Quando o juiz verdadeiro analisa uma obra
de arte qualquer, ndo se desfaz plenamente de seus preconceitos, pois leva consigo o seu
padrdo moral. 1sso ndo quer dizer que a obra serd desmerecida totalmente por exaltar certas
acOes que eram, em determinado contexto, tidas como virtuosas. Ndo é sensato, portanto,
assevera que, segundo a perspectiva de Hume, o juiz verdadeiro consideraria a obra de arte
segundo as suas concep¢des morais, desconsiderando qualquer obra que ndo se adequasse as
suas expectativas. Caso isso fosse verdadeiro, Hume (2011, p. 178) ndo afirmaria que “o
mesmo Homero que agradava em Atenas e Roma ha dois mil anos ainda é admirado em Paris
e em Londres”. Se, no que se refere a moral, conforme o contexto vivido por Hume, Fénelon é
preferivel a Homero, ndo é possivel assegurar esteticamente.

O bom senso, segundo Hume (2011, p. 185), além restringir os preconceitos, tem
também influéncia na operagdo de comparacdo entre as partes com o todo:

E bem sabido que, em todas as questdes submetidas ao entendimento, o preconceito
¢ destrutivo para 0 juizo sadio e perverte todas as operagBes das faculdades
intelectuais: ele ndo é menos contrario ao bom gosto, nem sua influéncia é menor na
corrupcdo de nosso sentimento de beleza. Em ambos os caos, cabe ao bom senso
restringir sua influéncia [...] Em todas as produgdes mais nobres do génio ha mdtua
relacdo e correspondéncia entre as partes, e as belezas e defeitos ndo podem ser
percebidos por aquele cujo pensamento ndo é suficientemente amplo para
compreender todas essas partes e comparé-las entre si, a fim de perceber a
consisténcia e uniformidade do todo.

178 «“Hume’s answer to this problem is not transparent”. De todo modo, é inconveniente também imaginar que
Hume teria feito uma armadilha — simpldria, por sinal — contra si mesmo, visto que o0 argumento contraditdrio,
além de estar num mesmo texto, encontra-se muito proximo. Isso leva qualquer pesquisador ou comentador a
levantar certa suspeita, de modo que um fildsofo do quilate de Hume dificilmente cairia num (aparente) erro sem
deixar uma explica¢do que conseguisse, a0 menos em parte, solucionar o problema exposto por ele mesmo.
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Desse modo, a importancia de se ter bom senso na formacdo do juizo € de suma
Importancia, visto que ele garante a uniformidade do todo com as partes.

Sobre 0 ambito moral, diz Hume (2011, p. 190), “o homem de instrugdo e reflexdo
pode fazer concessdo a essas maneiras peculiares, mas uma audiéncia comum jamais
consegue se despir de suas ideias e sentimentos usuais para apreciar retratos que de modo
algum se assemelham a eles”. E, logo em seguida, retorna para a discussdo moral com a
seguinte observacdo: “mas aqui ocorre uma reflexao, util talvez para examinar a célebre
controvérsia sobre as letras antigas e as letras modernas [...]” (HUME, 2011, p. 190). Mesmo
que Hume ndo aponte o bom senso de forma explicita, implicitamente pode-se concluir que o
homem de instrucdo e reflexdo carrega consigo essa qualidade e que, por conseguinte, levar-
se-a em consideracdo tais maneiras peculiares. Um homem de bom senso desfaz-se facilmente
dos pré-conceitos morais, a0 passo que um homem comum ndo conseguird exercer essa agao.
Fica explicado, portanto, que o juiz verdadeiro consegue sobrepor a esses entraves,
valorizando a obra sem ser influenciado pelos habitos provenientes de seu contexto. N&o
significa, no entanto, que o juiz verdadeiro ndo leve para a anélise de sua obra o seu padrdo
moral, visto que a sua aplicacdo (do padrdo moral) deve ser esteticamente relevante
(WINEGAR, 2011).

O bom senso ndo permite excesso de afetacdo. Hume (2011, p. 191) elucida que se a
pessoa representasse a sua afetacdo de modo exagerado diante de costumes inocentes, daria
“[...] prova evidente de falsa delicadeza e refinamento”. N&o significa, portanto, que a obra a
ser avaliada deva ser desconsiderada por algumas representacdes (inocentes), pois se se
levasse ao extremo tal disposicdo, quase nenhuma das obras do passado seria considerada
pelos juizes: “O monumento mais duradouro que o bronze erigido pelo poeta viria abaixo,
como tijolo ou argila, caso os homens ndo reconhecessem as continuas revolug¢fes dos modos
e costumes, € ndo admitissem nada que ndo fosse conforme a voga dominante” (HUME 2011,
p. 191). Tudo seria descartado como ultrapassado e fora de moda, e assim perpetuamente: as
obras de entdo, futuramente, também seriam descartadas, e sO 0 presente satisfariam o juiz.

Na parte final do ensaio Do padréo do gosto, Hume (2011) se dirige para o problema
religioso e observa que dentre todos os erros de composicao, esses sdo 0s mais desculpaveis:
“o mesmo bom senso que orienta os homens nas ocorréncias ordinarias da vida nao ¢ ouvido
em assuntos religiosos, que supostamente se encontram inteiramente alem do conhecimento e
da razao” (HUME, 2011, p. 192). Ora, mais uma vez Hume denota que o bom senso foi
aplicado nos assuntos morais anteriores. O bom senso é retomado, agora, sob o Vviés religioso,

da seguinte forma: “principios religiosos jamais podem ser imputados como falha a um poeta,
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desde que permanegam como meros principios e ndo apoderem tdo fortemente de seu coracao
a ponto de exp6-lo a acusacdo de bigotismo ou superticdo” (HUME, 2011, p. 192). Os
individuos que caem no extremismo, ndo tém bom senso, portanto. E, por causa disso, seus
sentimentos de moralidade sdo confundidos e as fronteiras naturais entre vicio e virtude sdo
alteradas (2011).

Seria correto afirmar, tendo em vista essa concep¢do humiana, que a sua percepgao
sobre as obras de arte € anacrénica? Nao ha uma resposta definitiva, como se disse logo no
inicio, a respeito dessa questdo. Sob a perspectiva de que ele desconsidera algumas obras
segundo 0 seu conteudo moral — de modo que os elogios a algumas ac¢bes de antigamente,
mesmo sendo consideradas virtuosas, em seu tempo sdo tidas como viciosas —, sim, 0
anacronismo esta presente em seu juizo. Por outro lado, a obra ndo passara apenas pelo crivo
moral. O bom senso exerce a sua funcdo, delimitando a aplicacdo do padrdo moral e,
consequentemente, a sua influéncia no juizo final acerca da obra. Ndo se pode, assim,
confirmar que eu juizo é integralmente anacrénico. No entanto, a moral tem uma importancia
muito grande sobre o0 juizo de gosto na filosofia de Hume. Seria inconcebivel, de acordo com
a teoria estética humiana, uma obra ser elevada ao patamar dos classicos sendo que, em seu
contetido, nota-se um louvor as praticas mais devassas. Em todas essas trés concepgdes, a
qualidade do bom senso aplica-se em beneficio da propria apuracao estética, para que o juizo
ndo seja guiado por sentimentos embotados, 0s quais colocariam em ddvida a veracidade do

préprio juizo.

CONCLUSAO

Quando se tem uma perspectiva holistica da obra, é possivel vislumbra-la tanto os seus
feitos quanto — principalmente — os seus defeitos. Estes, por sinal, sdo mais perceptiveis
guando rememora-se as questdes iniciais que haviam de levar o pesquisador a descamar uma

realidade mais complexa do que se imaginava. Esse processo, vale ressaltar, ainda ndo se



101

findou, pois as conclusfes alcancgadas neste trabalho ndo tiveram a pretensdo de esgotarem
por completo os problemas surgidos. Ora, como se pdde notar, 0 gosto estético e moral ndo se
resumem em opiniGes que acertam-se ou erram-se, mas esta diretamente envolvido com o0s
arranjos e desarranjos da natureza humana. Hume tinha plena consciéncia disso: as suas
teorias acerca da delicadeza de gosto e, por conseguinte, do padréo sdo 0s maiores exemplos
disso. O padrdo ndo é algo que se externa como um principio objetivo, muito pelo contrario,
visto que o seu fundamento da-se inteiramente na pessoa que atinge a delicadeza de gosto.
Entrementes, Townsend (2001) deixa transparecer, no final de seu trabalho, que o padrdo tem
como operacdo as regras, a delicadeza de gosto ou o proprio juiz verdadeiro, como se
acontecesse uma ramificacdo nesses diversos ambitos. A linha seguida neste trabalho néo
compactua com essa teoria. Sem o refinamento do gosto, ndo ha padrdo, pelas razbes
expressamente demonstradas no ultimo capitulo. Desse modo, o juiz verdadeiro ndo seria uma
representacdo do padrdo de gosto, mas o préprio padrdo de gosto. Da mesma maneira que as
regras também ndo seriam uma projecdo do padrdo de gosto e, muito menos, a delicadeza de
gosto em si. Se ha uma afirmacdo que ndo se pode fazer a respeito de Hume é a de que ha
algum tipo de substancialidade ou principio eterno em sua filosofia. Nada existe
aprioristicamente ao individuo. Hume deixa a entender que a construcdo das regras € histérica
e a delicadeza de gosto, juntamente com o padrdo, provém do individuo que aperfeicoou os
seus sentidos.

Os contextos sdo diferentes, tanto do analista quanto da obra que se analisa, mas, nem
por isso, 0 sujeito deve se livrar de suas concep¢des, ou melhor, de seus padrdes para se
adaptar inteiramente ao contetudo da obra. Nesse sentido, prevalece uma das qualidades que
fundamentam a pessoa de gosto delicado: a sensatez. Hume, como visto, teve grande
preocupacdo a respeito da influéncia dos costumes. Inerente a sua época, a caracteristica
civilizatoria ¢ uma qualidade muito presente. O europeu ndo se desfaz de suas vestimentas
elegantes, por exemplo, quando se esta diante de uma populacgdo “atrasada”. Esse nivel de se
“rebaixar” até o outro para compreendé-lo, conceituado na linguagem filoséfica por
“suspensdo de juizo”, ndo ¢ aceito por Hume quando o assunto € moral. Se, no plano estético,
sdo toleradas algumas variagdes menos refinadas, no &mbito moral, nada disso, concorde a
filosofia humiana, torna-se aceitavel. A explicacdo é a seguinte: mesmo que o juiz verdadeiro
consiga sair “ileso” de uma obra épica em que as acdes viciosas sdo declamadas como
virtuosas, muito dificilmente isso aconteceria com a pessoa que nao possui certo refinamento.
Se a delicadeza de gosto proporciona essa capacidade ao individuo, de ter o bom senso de

saber distinguir atos louvaveis dos deploraveis, essa mesma capacidade ndo se pode esperar
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de todas as pessoas comuns, concorde Hume. Tomar o publico inteiro, sob essa perspectiva
humiana, como capaz disso seria um desastre.

Outro aspecto interessante levantado por Townsend (2001) é o de que as questdes
acerca do gosto e do padrdo nao se relacionam apenas com 0 aspecto pratico, como no caso da
moral, ou estético, como no caso das artes, mas também gnosioldgico. E, de fato, isso faz
muito sentido, visto que sem os “padrdes” ndo hd como o conhecimento “avangar”. Ndo
haveria um referencial a ser tomado para que se estabeleca 0 que mudou e o que podera
mudar. Esses padrbes, portanto, sdo referenciais importantes para as pesquisas, pois sao
referenciais ficcionais, i. e., sem eles, ndo se teria nenhuma no¢do de onde se esta e para onde
se pode ir. Ficar-se-ia, definitivamente, ilhado.

E isso nos remete a outra qualidade primorosa de Hume: o seu olhar perspicaz de
historiador. Como historiador nato, a histéria, para ele, ndo se resume a descri¢do dos fatos.
Em seu ensaio Do estudo da historia, ele deixa isso muito claro: “As vantagens da historia
sdo de trés tipos: ela diverte a fantasia, aprimora o entendimento e fortalece a virtude”

(HUME, 2011, p. 250). E, mais adiante, acrescenta:

[...] se considerarmos a brevidade da vida humana e nosso conhecimento limitado,
mesmo do que se passa em nosso proprio tempo, nds nos daremos conta de que
permaneceriamos para sempre crianga no uso de nosso entendimento, ndo fosse essa
invengdo que estende nossa experiéncia a todas as épocas passadas e até as nacgles
mais distantes, fazendo com que estas contribuam para o aprimoramento de nossa
sabedoria tal como se estivessem realmente presentes a nossa observagdo (HUME,
2011, p. 251-52).

Seria o0 tempo historico o baluarte gnosiolégico humano? A natureza humana,
concebida ficcionalmente, é uma natureza insubstancial que se molda com o passar do tempo?
Nesse sentido, o padrdo moral estabelecido fundamenta-se nos exemplos histéricos de vicio e
virtude? Numa passagem inspirada Hume (2011, p. 250-51, grifo nosso) levanta varios

guestionamentos:

Poderia haver, com efeito, entretenimento mais agradavel para a mente do que ser
transportada para épocas remotas do mundo e observar a sociedade humana em sua
infancia, realizando os primeiros frageis ensaios na direcéo das artes e das ciéncias?
Do que ver o refinamento gradual da politica dos governos e da civilidade de
convivio social, e tudo que ornamenta a vida dos homens avancar ruma a perfeicao?
Do que notar a ascensao, o progresso, o declinio e a extingéo final dos impérios mais
présperos, e as virtudes que contribuiram para sua grandeza e 0s vicios que 0s
levaram a ruina? Numa palavra, haveria entretenimento mais agradavel do que ver
toda a raca humana, desde o inicio dos tempos, como que passada em revista diante
de nossos olhos, mostrando-se em suas cores proprias e sem nenhum dos disfarces
que confundiam, em vida, o juizo dos observadores? Seria possivel imaginar
espetaculo tdo magnifico, variado e interessante? Que diversdo dos sentidos ou da
imaginacdo poderia se comparar a este? Seriam o0s passatempos flteis, que tanto
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absorvem nosso tempo, preferiveis a ele, porque sdo mais satisfatorios e adequados
para despertar nossa atengdo? Qudo pervertido ndo deve ser o gosto capaz de
escolha tdo errada dos seus prazeres?

Hume condensa muitos de seus conceitos nessa passagem, como o de transporte, o
qual carrega em si a nogdo de deslocamento, ou seja, de remeter o individuo a reconfiguracéo
de sua realidade para a realidade que esta sendo travada. A imaginacdo, portanto, tem um
papel fundamental nesse processo. A pergunta, de que se o conceito de transporte teria
alguma influéncia no padrdo, é muito valida, de modo que a transposicdo ndo pode ser feita
totalmente, pois o padrdo moral (contextualizado) ndo se descarta. Quando Hume diz sobre
“refinamento gradual”, estd ele tentando realizar uma assimilagdo com o padrdo
estético/moral? Vale ressaltar também o aspecto ludico dessa passagem. A diversdo dos
sentidos ou da imaginacao é refinada. O gosto embotado ndo teria a menor tendéncia para tais
prazeres. Disso emerge outra questdo: seria a delicadeza de gosto uma qualidade inestiméavel
para o historiador? Afinal, ele também esta lidando com juizos confusos. Hume (2011, p.
251) reitera que “[...] a histéria ndo ¢ apenas parte valiosa do conhecimento, mas também abre
as portas para muitas outras partes dele e fornece material para a maioria das ciéncias”. Teria
ela oferecido valiosos conhecimentos para a ciéncia da natureza humana de Hume?
Principalmente sobre a sua teoria moral? A pretensao de se levar o conceito de padrdo para a
sua Historia da Inglaterra pode ser vantajosa. Sendo que seria possivel obter uma
compreensdo holistica sobre o que ele compreende por refinamento de gosto moral, politico e
estético, pois, como ele mesmo expressou na passagem citada, é pela historia que se pode
observar 0 “refinamento gradual da politica dos governos e da civilidade de convivio social”

(HUME, 2011, p. 250).
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